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PENGANTAR PENERBIT 


Islam di Indonesia dikejutkan dengan 

kemunculan sebuah disertasi doktoral yang 
berjudul “Konsep Milk al Yamin sebagai Keabsahan 
Hubungan Seks Non Marital”. Disertasi tersebut membuat 
heboh seantero negeri sebab disebut-sebut melegalkan 
praktik seks tanpa nikah atau zina. 


Pp: penghujung bulan Agustus 2019, umat 


Dalam sebuah wawancara dengan salah satu media 
massa, Abdul Aziz —sang penulis disertasi- menyatakan, 
“Bicara masalah tafsir untuk membantu menemukan 
alternatif bagi negara yang kesulitan merumuskan hukum. 
Tapi disertasi saya malah dianggap musibah”. 


Memang, jika ditarik ke belakang, beberapa 
penafsiran yang tidak lazim terhadap ayat-ayat al Ouran 
dan cenderung melawan arus utama model tafsir yang 
dikembangkan oleh para ulama klasik semakin banyak 
bermunculan di tengah masyarakat. Sebut saja misalnya, 
penafsiran yang menyatakan bahwa kaum Nabi Luth tidak 
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diazab oleh Allah karena perilaku homoseksual mereka, 
melainkan karena ketidaksopanan mereka pada tamu- 
tamu Nabi Luth. Atau juga penafsiran yang 
mengemukakan bahwa larangan khomr disebabkan oleh 
faktor suhu jazirah Arab yang sangat panas, seandainya al 
Ouran turun di wilayah dengan suhu yang dingin maka 
niscaya khomr akan diperbolehkan. 


Buku yang ada di hadapan anda ini akan mengupas 
secara detail hakikat dari tafsir-tafsir anti mainstream 
tersebut, latar belakang kelahirannya di dunia Islam dan 
beberapa pembahasan lain yang semoga bisa menjadi 
salah satu referensi dalam menentukan sikap terhadap 
model tafsir yang saat ini semakin menjamur di kalangan 
akademisi pada berbagai perguruan tinggi Islam di 
Indonesia dewasa ini. 


Semoga halaman demi halaman buku ini membawa 
manfaat dan pencerahan bagi para pembaca sekalian. 
Akhirnya, selamat menikmati sajian ilmu yang kami 
hidangkan. 


SEKAPUR SIRIH 


salam senantiasa tercurahkan untuk Nabi 
Muhammad shallallah “alaah wa sallam 
beserta keluarga dan para sahabatnya. 


Gin puji bagi Allah ta'ala. Shalawat dan 


Dahulu, saat Khalifah Abu Ja'far al Manshur 
(berkuasa tahun 136 H/754 M sd 158 H/775 M) menyusun 
tim untuk menerjemahkan semua buku-buku ilmu 
pengetahuan di bawah payung Dar al Hikmah (Rumah 
Ilmu Pengetahuan), di saat yang sama orang-orang Eropa 
baru mulai belajar cara menuliskan nama-nama mereka. 
Dan saat peradaban Islam masuk ke Eropa melalui pintu 
Andalusia (Spanyol), masyarakat Barat begitu bangga 
meniru arsitektur Arab-Islam, buku-buku, novel, bahkan 
pakaian yang disebut dengan istilah Mozarabic. 


Hari berganti musim berubah, Napoleon Bonaparte 
masuk ke masjid al Azhar Cairo pada 20 Oktober 1798 M. 
Sepatu-sepatu tentara Prancis menginjakkan kaki di atas 
tanah yang pernah ditempeli kening para wali. Ia bariskan 
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para ulama. Lalu ia panggil tentaranya untuk mengambil 
mesin listrik, lalu ia sengatkan ke kulit para ulama al 
Azhar. Bergetar dan mereka terkejut, Napoleon tertawa 
terbahak-bahak sambil berkata, “Inilah peradaban baru!". 


Getaran dan kejutan Napoleon itu memberikan dua 
efek: Pertama, ummat Islam yang ingin mengembalikan 
kejayaaan Islam dan kejayaan itu hanya bisa terulang 
kembali dengan mengembalikan ummat Islam kepada 
ajaran Islam secara utuh, 'Agidah wa Syari'ah. Kedua, 
sekelompok orang yang masih mengaku sebagai muslim, 
tapi melihat Islam hanya sebagai rongsokan yang perlu 
direstorasi. Maka muncullah istilah-istilah dekonstruksi, 
rekonstruksi, revitalisasi dan reinterpretasi terhadap teks- 
teks keislaman yang tak lain adalah al-Gur'an dan Sunnah. 


Islam tidak melarang manusia untuk berfikir. 
Karena pemikiran terhadap nash (teks al-OGur'an dan 
Sunnah) lah maka lahir Tafsir, Ta'wil, 'Ulum al-Our'an, 
Musthalah al-Hadits, Figh, Ushul Figh, Tasawuf dan 
Agidah. Tapi mesti ada rambu-rambu syariat Islam yang 
mengawal logika akal yang liar dan rasa hati yang tak 
bertepi. Kalau semua diperturutkan akal dan rasa, maka 
semua menjadi relatif dan nisbi. 


Tahun 1997 silam saat berangkat ke Kairo Mesir 
untuk melanjutkan kuliah Si, saya tengah mengalami 
"puber" pemikiran. Sebagian besar buku-buku pemikiran 
Islam neo-modernis yang saya baca di bangku Madrasah 
Aliyah Negeri Darussalam (berasrama) saya angkut juga 
ke Kairo. Kurang lebih ada 2 koper besar. Satu koper berisi 
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pakaian dan satu koper lagi berisi buku-buku Tibera?. 
Sampai di apartemen singgah, beberapa orang senior 
geleng kepala sambal berkata, “Fahmi, mahasiswa baru 
yang datang ke Mesir ini biasanya cuma bawa pakaian 
dan stok makanan ringan dan bumbu-bumbu dapur, ini 
kok kamu malah bawa buku-buku. Di Mesir ini 
gudangnya buku-buku Tiberal!” Wow amazing, gumam- 
ku saat itu. 


Saya mulai membaca tulisan-tulisan liberal seputar 
interpretasi terhadap teks dan rekonstruksi Turats. Di sisi 
lain saya juga membaca buku-buku yang meng-counter 
pemikiran tersebut. Para ulama al Azhar dan non al Azhar 
di Mesir sangat produktif dan kritis. Diantaranya DR. 
Muhammad Husain al Dzahabi, Syaikh Muhammad al 
Ghazali, Syaikh Yusuf al Garadhawi, Syaikh Abdusshabur 
Syahin, DR. Muhammad 'Imarah dan banyak ulama 
lainnya. Mereka tidak hanya menulis, tapi juga bersaksi di 
pengadilan, seperti kesaksian Syaikh Muhammad al 
Ghazali terhadap Farag Faudah dan kesaksian Syaikh 
Abdusshabur Syahin terhadap Nasr Hamid Abu Zaid. 


Barangkali itulah efek kejut pertama dari ekspedisi 
Napoleon di Mesir! Sudah menjadi pemandangan biasa, 
ketika satu tulisan tokoh sekuler/liberal terbit hari ini di 
koran nasional Mesir, esok harinya sudah keluar tulisan 
bantahannya oleh ulama al Azhar. Demikian pula wawan- 
cara di radio atau televisi, selalu begitu, terjadi dinamika 
dan dialektika pemikiran yang hangat. Kami para maha- 
siswa Al-Azhar menikmati perdebatan-perdebatan ilmiah 
itu. 
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Kembali ke laptop, buku TAFSIR JALAN LAIN 
yang ada di hadapan sidang pembaca ditulis oleh Ust. Eko 
Zain. Buku ini adalah terjemahan dan adaptasi dari tesis 
magister beliau di Universitas al Imam Muhammad bin 
Saud di Riyadh (Saudi Arabia). Tafsir Jalan Lain alias al 
Oirbah al Hadatsiyah adalah upaya menafsirkan ulang 
ayat-ayat al Ouran dengan menggunakan beragam metode 
modern -sebagaimana yang dilakukan oleh kaum 
modernis Barat saat membaca Bibel- dalam rangka 
memunculkan makna-makna yang lebih solutif dan sesuai 
dengan perkembangan jaman dan tuntutannya. 


Meskipun definisi yang disarikan dari penyataan 
Arkoun di atas dengan jelas menyebutkan bahwa Tafsir 
Jalan Lain bertujuan untuk melahirkan makna yang lebih 
relevan dengan situasi dan kondisi jaman, serta mampu 
memberikan solusi bagi umat dalam menghadapi tan- 
tangan jaman yang terus berkembang, namun dalam 
praktiknya para pengusung model tafsir alternatif ini lebih 
sering memunculkan makna-makna baru yang “dipaksa” 
sesuai dengan nilai-nilai kebudayaan dan peradaban 
Barat. Realita ini malah memunculkan banyak problem 
bagi kaum muslimin dan justru tidak solutif karena 
kecenderungannya untuk memporakporandakan bera- 
gam perkara baku (tsawabit) dalam agama Islam. 


Barangkali itulah bentuk efek kejut kedua dari 
getaran Napoleon yang saya ceritakan di atas. Thoha 
Husain seorang tokoh pionir liberal Mesir dalam salah 
satu karyanya, dia menyatakan bahwa satu-satunya cara 
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untuk kebangkitan umat adalah dengan menempuh jalan 
yang sudah ditempuh oleh Barat dan menduplikasi segala 
yang mereka lakukan, baik buruknya, manis pahitnya, 
yang disuka maupun yang tidak tanpa memperdulikan 
komentar siapapun. 


Dewasa ini, gagasan dan tuntutan untuk mela- 
kukan pembacaan sekaligus pemaknaan ulang teks-teks 
primer agama Islam disuarakan dengan lantang. 
Tujuannya adalah agar teks-teks primer Islam, yang telah 
menjadi pedoman dan panduan lebih dari 1 milyar umat 
Islam, dapat ditundukkan untuk mengikuti irama nilai- 
nilai modernitas sekuler yang didiktekan dalam berbagai 
bidang. 


Seruan itu disuarakan serempak oleh para pemikir 
modernis muslim, baik di Timur Tengah maupun di 
belahan lain dunia Islam, termasuk Indonesia. Berbagai 
seminar, workshop dan penerbitan buku hasil kajian dan 
penelitian digiatkan secara efektif untuk mengam- 
panyekan betapa mendesaknya "pembacaan kritis" dan 
"pemaknaan baru" teks-teks Al-Gur'an dan Sunnah Rasul. 
Berbagai produk olahan isu-isu pemikiran yang diimpor 
dari Barat seperti sekularisme, liberalisme, pluralisme 
agama, dan pengarusutamaan gender telah menjadi menu 
sajian yang lezat untuk dihidangkan kepada komunitas 
muslim. 


Kita patut curiga dan bertanya: apakah tidak 
sebaiknya upaya pembacaan dan pemaknaan ulang 
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wacana agama itu diarahkan sebagai pembaruan metode 
dakwah Islam dan revitalisasi sarana-sarana pendu- 
kungnya di era kontemporer ini, sesuai dengan perkem- 
bangan zaman? Kita sangat memerlukan pemikiran segar 
dan cemerlang untuk mendakwahkan prinsip-prinsip dan 
pandangan hidup Islam dengan metode yang cocok 
dengan kemajuan zaman. Jika ini yang terjadi, maka kita 
dengan senang hati menyambut seruan itu. 


Namun jika yang terjadi adalah mengkaji ulang 
bahkan sampai pada taraf mengubah prinsip dan pokok- 
pokok agama dengan dalih keluar dari kungkungan 
ideologis nash-nash Al-Our'an dan Sunnah, membatalkan 
absolusitas nash Al-Gur'an dengan analisa historisitas 
teks atau relativisme teks, juga dibagian lain ingin 
melakukan studi kritik literatur dan sejarah seperti yang 
dipraktekkan kalangan liberal Yahudi dan Kristen atas 
Bible sejak 3 abad silam, atau bahkan dengan memun- 
culkan pandangan bahwa nash Al-Gur'an dan Sunnah 
telah out of date dan hanya menghalangi proses integrasi 
umat Islam dengan nilai-nilai globalisasi kontemporer. 
Jika benar ini yang terjadi di lapangan pemikiran, maka 
logika semacam ini ditolak mentah-mentah, baik secara 
keseluruhan maupun rinciannya. 


Terdapat sekian banyak bahaya tersembunyi di 
balik seruan di atas. Yang paling penting di antaranya 
berujung kepada pelumeran dan peluruhan inti dan pokok 
din al Islam serta melarikan diri dari kewajiban- 
kewajibannya. Padahal salah satu tujuan Islam yang mulia 
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adalah terbentuknya umat yang kokoh kuat dalam setiap 
segi kehidupannya, terutama dalam bidang pandangan 
hidup yang pasti, barometer akidah, syariah, dan akhlak 
yang jelas dan tidak tergerus oleh perubahan zaman yang 
silih berganti. 


Akhir kalam, saya ucapkan selamat kepada Ust. 
Eko Zain yang menerbitkan karya cemerlang Tafsir Jalan 
Lain semoga ilmunya mencerahkan dan bermanfaat untuk 
umat lebih luas lagi. Nashrun minallah wa fathun gariib. 


Fahmi Salim 


Penulis buku best seller “Kritik Terhadap Studi al Guran 
Kaum Liberal” dan “Tafsir Sesat”. 

Founder Al-Fahmu Institute, Pusat Dakwah Al-Gur'an 
Jakarta. 

Dosen Universitas Muhammadiyah Prof. Dr. Hamka 
(UHAMKA) Jakarta. 
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PROLOG 


Bismillah... Rabbi Yassir bi Khoir... 


Sejatinya, siapa saja yang berafiliasi kepada agama 
Islam dan menasbihkan dirinya sebagai seorang muslim 
pasti sepakat bahwa teks-teks agama yang terdapat di 
dalam al Guran merupakan wahyu yang berasal dari Allah 
ta'ala dan bersifat sakral. 


Bagi umat Islam, al Guran adalah sumber pokok 
dari syariat Islam sekaligus pedoman hidup (way of life) 
yang tidak akan lekang di makan masa. Oleh sebab itulah, 
mereka senantiasa menempatkan teks-teks tersebut pada 
kedudukan yang sangat tinggi dan selalu berusaha untuk 
menjaganya dengan sekuat tenaga agar tidak terkotori 
oleh noda penyimpangan (tahrif) apapun. 


Secara garis besar, upaya yang dilakukan oleh umat 
Islam wa bil khushish kalangan ulama dalam rangka 
menjaga kesucian dan kesakralan teks-teks yang ada di 
dalam al Ouran terbagi dalam dua kategori, yaitu: 
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a. Penjagaan terhadap orisinalitas redaksi (hifdz al lafdz) 
sebagaimana yang dituturkan dan diperdengarkan 
kepada dan oleh Nabi Muhammad shallallah 'alaih wa 
sallam. Upaya ini dilakukan melalui pembuatan 
standar seleksi yang sangat ketat, bukan hanya 
terhadap semua redaksi yang dinisbatkan kepada al 
Ouran, akan tetapi juga terhadap pribadi-pribadi yang 
meriwayatkannya. 

b. Penjagaan terhadap makna (hifdz al mand) yang 
dikandung oleh teks-teks al Guran. Dan untuk 
menjaganya dari berbagai interpretasi dan pemahaman 
yang tidak sesuai dengan yang diinginkan oleh Allah 
dan Rasul-Nya, juga dalam rangka untuk menghin- 
darkan umat dari beratnya siksa yang telah disiapkan 
bagi mereka yang memaknai al Guran dengan 
seenaknya sendiri (bi ro'yihi), maka para ulama yang 
otoritatif meletakkan mekanisme baku (manhaj 
muhkam) untuk menafsirkan atau menjelaskan makna 
dari sebuah redaksi yang terdapat dalam teks-teks 
tersebut. 


Selain upaya-upaya manusiawi di atas, kesucian 
dan kesakralan teks-teks al Ouran juga tidak akan pernah 
pudar dan terus terjaga hingga akhir zaman sesuai dengan 
garansi pemeliharaan yang telah diberikan oleh Allah 
ta'ala. 


3 


(Arab) agak 15 KM ds 29 
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"Sesungguhnya Kamilah yang menurunkan al Guran, 
dan pasti Kami (pula) yang memeliharanya” (OS. al Hijr, 
15:9). 

Ketika umat Islam berkomitmen penuh untuk 
berinteraksi dengan teks-teks al Guran melalui ke dua 
mekanisme di atas, baik saat membaca, menafsirkan, 
menganalisa dan menyimpulkan isi serta kandungannya, 
maka mereka mampu meraih kegemilangan dalam segala 
aspek kehidupan. Bahkan mereka bisa menggapai puncak 
kejayaan tanpa harus mengorbankan ideologi, dan tinta 
emas sejarah sudah membuktikan hal tersebut. 


Namun seiring dengan pergantian jaman, beralih 
pula role model peradaban. Berpindah dari keagungan 
Islam nan robbini menuju hegemoni Barat yang 
cenderung sekular. Dan begitulah hukum alam 
(sunnatullah al kauniyah) berlaku bagi kehidupan 
duniawi umat manusia. Allah ta'ala berfirman: 


(OEobe JD el ag da EM Sbs, 


“Dan masa (kejayaan dan kehancuran) itu Kami 
pergilirkan di antara manusia (agar mereka mendapat 
pelajaran)” (OS. Ali Imron, 3:140). 


Peralihan status “soko guru peradaban” ini terjadi 
ketika umat Islam mulai mengalami kejumudan 
intelektualitas yang disebabkan oleh beberapa faktor, di 
antaranya adalah (1) ketidakmampuan dalam mengelola 
perbedaan -terutama dalam aspek ilmu agama- yang 
berakibat pada munculnya fanatisme buta dan perse- 


xvi (Prolog 


teruan yang sengit antar kalangan mazhab, (2) inovasi 
yang terhenti dan kreatifitas yang terhambat karena 
beberapa kalangan ahli ilmu menutup pintu ijtihad secara 
sepihak, hal ini berdampak pada aktifitas keilmuan yang 
kebanyakan hanya berkutat pada upaya untuk 
menjabarkan (syarh) kitab klasik (tur6ts) atau meringkas 
(ikhtish6r) karya ulama terdahulu, dan (3) dekadensi 
moral yang melanda hampir semua kalangan masyarakat 
akibat dari menyebarnya penyakit wahn!. 


Dan di saat umat Islam disibukkan oleh problem 
internal yang membuat mereka semakin dalam 
terjerumus pada kubangan kemunduran, Eropa justru 
muncul dengan wajah baru yang lebih modern dan maju 
terutama di bidang pengembangan ilmu dan teknologi. 
Keberhasilan ini mereka raih setelah sukses melakukan 
modernisasi terhadap ajaran agama Kristen melalui 
pengebirian kekuasaan para pendeta dan gereja serta 


1 Rasulullah shallallih “alaih wa sallam mendefinisikan wahn sebagai 
kecenderungan jiwa untuk berlebihan dalam mencintai dunia dan 
membenci kematian. Beliau bersabda dalam sebuah hadits yang 
diriwayatkan oleh Tsauban radhiyalldah “anh yang artinya, “Hampir saja 
bangsa-bangsa memperebutkan kalian (umat Islam) layaknya orang-orang 
memperebutkan makanan yang berada di nampan". Seorang laki-laki 
berkata: "Apakah kami waktu itu berjumlah sedikit?", beliau menjawab: 
"Bahkan jumlah kalian pada waktu itu sangat banyak, namun kalian seperti 
buih di lautan. Sungguh Allah akan mencabut rasa takut dari hati musuh- 
musuh kalian dan akan menanamkan ke dalam hati kalian al wahn". 
Seseorang lalu berkata: "Wahai Rasulullah, apa itu al wahn?", beliau 
menjawab: "Cinta dunia dan takut mati" (HR. Abu Daud no. 4297). 
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usaha untuk menafsir ulang kitab suci (Bibel) mereka agar 
lebih sesuai dengan tuntutan jaman. 


Euforia terhadap gemerlapnya peradaban Barat 
ditambah dengan sikap skeptis yang menghinggapi 
sebagian generasi baru kaum muslimin terhadap 
peradaban Islam yang dianggap telah usang dan tidak lagi 
kompatibel dengan perkembangan jaman membuat 
mereka mulai berpikir untuk menjadikan model “revolusi” 
ala Barat sebagai sarana paling ideal guna menggapai 
kemajuan dan mengembalikan kejayaan Islam yang sirna. 


Berangkat dari keinginan yang luhur tersebut, 
generasi yang di kemudian hari menamai diri mereka 
sebagai “kaum modernis” ini mulai mencetuskan ide 
untuk melepaskan diri dari pengaruh ulama-ulama 
terdahulu (salaf) dalam menafsirkan teks-teks al Ouran, 
lalu sebagai gantinya mereka mengimplementasikan 
metode-metode Barat pada teks-teks tersebut. Dan sejak 
saat itulah, istilah tafsir modernis (al girbah al 
hadatsiyah) mulai sering mengemuka sebagai ganti dari 
istilah tafsir klasik. 


Ide ini muncul dari sebuah asumsi bahwa model 
tafsir klasik yang dibawa oleh generasi terdahulu tidak lagi 
mampu melahirkan makna-makna solutif yang bisa 
menyelesaikan problem umat Islam saat ini, hal ini 
terbukti dengan semakin terpuruknya umat Islam dalam 
jurang kemunduran saat mereka mempertahankan pola 
tafsir yang cenderung dogmatis-eksklusif tersebut. 
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Adapun metode Barat yang hendak diduplikasi oleh 
kalangan yang juga mengakui diri mereka sebagai kaum 
pembaharu ini diklaim “terbukti” memiliki kemampuan 
untuk menyingkap makna-makna baru yang lebih luas 
dan lebih dalam dari teks-teks agama, juga lebih sesuai 
dengan tuntutan jaman, namun tetap selaras dengan 
maksud dan tujuan syariat Islam (magoshid asy syartah), 
sehingga keinginan untuk terus tumbuh, maju dan 
mengejar ketertinggalan dari peradaban Barat bukan lagi 
menjadi sebuah mimpi di siang bolong. 


Meskipun demikian, sikap ragu juga mengiringi 
kemunculan ide tersebut, wa bil khushish pada tataran 
epistemologi dan kompatibilitas metodenya jika 
diterapkan pada teks-teks al Ouran, juga pada kemung- 
kinan munculnya dampak negatif saat penerapannya. 


Keragu-raguan inilah yang penulis coba jawab, 
dengan harapan agar tulisan sederhana ini menjadi salah 
satu opsi2 yang bisa membantu kaum muslimin dalam 
menentukan sikap apakah tafsir jalan lain ala Barat bisa 
dijadikan sandaran dalam memahami teks-teks yang 
terdapat di dalam al Ouran, atau justru merupakan 


2? Terdapat beberapa karya tulis lain yang mungkin bisa dijadikan sebagai 
referensi untuk memperkaya khazanah pada kajian tafsir kaum modernis, 
baik yang menggunakan bahasa Arab maupun Indonesia. Adapun buku- 
buku berbahasa Indonesia antara lain: Kritik terhadap Studi al Auran kaum 
Liberal karya al Ustad Fahmi Salim, MA, juga Hermeneutika dan Tafsir al 
Ouran karya DR. Adian Husaini. 
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sampah yang harus dibuang jauh-jauh dari setiap rumah 
kaum muslimin. 


Semoga lembaran-lembaran berikutnya dari 
tulisan ini bermanfaat untuk segenap dewan pembaca 
yang budiman, dan tidak lupa saran dan kritik yang 
membangun senantiasa penulis tunggu demi perbaikan di 
masa datang. 


Terakhir, ucapan terima kasih yang tulus dan tidak 
terhingga untuk semua pihak yang telah membantu 
selesainya buku ini, baik secara langsung maupun tidak. 
Untuk itulah, penulis menyampaikan sedalam-dalamnya 
penghargaan kepada DR. Abdullah Hamd al Uwaisi, guru 
besar pemikiran Islam di program Tsagofah Islamiyah 
pada fakultas Syariah Universitas Islam al Imam 
Muhammad bin Saud Riyadh Arab Saudi yang telah 
banyak meluangkan waktu di sela-sela kesibukan beliau 
yang sangat padat untuk memberikan masukan dan 
arahan yang berharga. Semoga Allah ta'ala senantiasa 
menganugerahkan pada beliau kenikmatan sehat wal 
afiyat. 


Ungkapan rasa terima kasih juga penulis 
khususkan untuk orang tua tercinta di Lamongan, 
almarhum @omaruddin Arifin, Maulan, Zuhratul Aini, 
dan Rahmatun yang selalu melantunkan doa-doa 
keberhasilan dan kesuksesan untuk anak-anaknya, juga 
mertua di Pandeglang dan Lasem, Muhith Azhari, 
almarhumah Entin Fathimah, Cholis Fuad, dan Najmia 
Razak yang tidak pernah lelah untuk membantu dengan 
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dukungan moril. Semoga Allah ta'ala mengangkat derajat 
panjenengan semua di sisi-Nya dan mendapatkan tempat 
terbaik kelak di surga. 


Juga untuk teman-teman di asrama Universitas al 
Imam dan Universitas King Saud, para pengurus 
Persatuan Pelajar dan Mahasiswa Indonesia (PPMI) 
Riyadh, dan para asatidzah di Pusat Studi Islam al Manar 
dan di Pondok Pesantren al Ishlah. Mudah-mudahan, 
semua dijaga oleh Allah ta'ala serta diberikan keberkahan 
pada tiap langkahnya. 


Last but not least, peluk hangat penuh sayang 
kepada adinda tercinta, Ina Zain dan ke empat permata 
hati penulis, Aisyah, Azzam, Umar dan Abbas yang telah 
merelakan banyak waktu dan kesempatan berharga 
mereka bersama abinya. 


Kepada semua pihak yang yang telah membantu 
dalam proses penyelesaian tulisan ini namun tidak bisa 
disebutkan satu-persatu, penulis tidak mampu 
memberikan hal yang lebih berharga kecuali lantunan doa 
Jazakumullbh khoiron, semoga Allah ta'ala membalas 
semua jasa dan menjadikannya sebagai pemberat pada 
timbangan kebaikan di hari akhir kelak serta memu- 
dahkan urusan mereka dalam segala hal, baik yang 
berhubungan dengan dunia maupun akhirat. Amin. 


Lamongan, 17 September 2020 
al Fagir ila “Afwi Robbih 


Eko Zain 


MUSTHOLAHAT 
BEBERAPA ISTILAH TERKAIT 


bungan dengan tafsir jalan lain secara lebih 

rinci, alangkah baiknya jika penulis menja- 
barkan beberapa istilah yang terkait dengan judul buku ini 
agar para pembaca mendapatkan frekuensi yang sama 
dalam memahami istilah-istilah yang akan disebutkan 
pada lembaran-lembaran berikutnya. 


Gingan membahas segala hal yang berhu- 


Terdapat dua istilah besar yang menjadi fokus 
pembicaraan pada bab ini, yakni tafsir dan modernisme. 
Pemilihan dua istilah tersebut bukan tanpa alasan, sebab 
studi tentang tafsir al Guran adalah tema besar dan tujuan 
utama dari penulisan buku ini. Sedangkan modernisme 
merupakan ideologi yang melatarbelakangi kelahiran 
tafsir jalan lain sebagai bentuk tafsir alternatif yang 
diproyeksikan oleh para ideolog dan pengusungnya guna 
menggantikan model tafsir klasik. 
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A.TAFSIR 
1. Definisi Tafsir 


Tafsir merupakan sebuah istilah dalam bahasa 
Indonesia yang diserap dari bahasa Arab. Secara 
etimologi, tafsir bermakna menjelaskan (idhbh), 
menerangkan (tabyin), merinci (tafshil), menampakkan 
(zhhar) dan menyibak (kasyf)3. Adapun secara 
terminologi, istilah tafsir didefinisikan oleh para ulama 
dengan redaksi yang berbeda-beda namun dengan 
maksud yang saling berdekatan. 


Imam Abu Hayyan al Andalusy (w.7554 H) 
menyatakan bahwa tafsir merupakan ilmu yang 
membahas tentang tata cara pengucapan lafal-lafal al 
Ouran dan makna yang terkandung padanya, juga 
beragam hukum yang terkait dengan lafal-lafal tersebut, 
baik ketika berdiri sendiri maupun saat berada dalam 
sebuah konteks kalimat, serta segala hal yang dapat 
menyempurnakannya4. 


Sedangkan Imam az Zarkasyi (w.794 H) mendefini- 
sikan istilah tafsir sebagai: 


“Ilmu yang digunakan untuk memahami kitab 
Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad 
shallallah “alaih wa sallam, dan menjelaskan 


3 Lihat Ibn Mandzur, Lisan al “Arab, (Beirut: Dar Shodir, 1414 H), hal. 55/5, 
dan Ibn Faris, Magoyis al Lughoh, (Beirut: Darul Fikr, 1979 H), hal. 504/4, 
dan Roghib al Isfahani, al MufrodGt ff Ghorib al Aur&n, (Beirut: Darul Golam, 
1412 H), hal. 636. 

4 Abu Hayyan al Andalusy, Tafsir Al Bahr al Muhith, (Beirut: Darul Fikr, 1420 
H), hal. 26/1. 
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makna-maknanya, serta mengeluarkan ragam 
hukum dan rampai hikmah yang terkandung di 
dalamnya”5. 


Definisi dengan redaksi yang berlainan juga 
diutarakan oleh Imam as Suyuthi (w.849 H) yang 
mengatakan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas 
tentang turunnya ayat-ayat al Ouran dan kondisi yang 
melatarbelakanginya, berbagai kisah yang terdapat di 
dalam ayat-ayat tersebut dan peristiwa dibaliknya, urutan 
Makkiyah dan Madaniyahnya, juga beberapa masalah 
yang terkait dengannya, seperti muhkam dan 
mutasyabihS5, nasikh dan mansiikh7, am dan khbsh3, 


5 Badruddin az Zarkasyi, al Burhin ff Ulam al Aurdn, (Beirut: Darul Ma'rifah, 
1957), hal. 13/1. 

6 Muhkam adalah ayat-ayat yang jelas maksud dan artinya karena hanya 
mengandung makna tunggal sehingga tidak membutuhkan keterangan 
tambahan, seperti ayat-ayat yang membahas tentang halal dan haram, 
perintah dan larangan, janji dan ancaman dan lain sebagainya. Sedangkan 
mutasyabih adalah ayat-ayat yang membutuhkan penjelasan lebih lanjut 
sebab mengandung banyak kemungkinan makna, bahkan sebagiannya 
hanya diketahui hakikatnya oleh Allah, seperti ayat-ayat yang berbicara 
tentang nama-nama (asmd') dan sifat-sifat (shifat) Allah serta huruf-huruf 
yang mengawali surat-surat tertentu. Lihat Manna' al Oaththan, Mabdhits ff 
Ulam al Ouran, (Riyadh: Maktabah al Ma'arif, 2000), hal 221-222. 

7 Ndsikh dan mansikh merupakan dua istilah yang berkaitan dengan proses 
naskh, yakni sebuah istilah yang digunakan untuk menunjukkan proses 
penghapusan atau penggantian ayat yang mengandung hukum syariat yang 
telah berlaku sebelumnya (mansukh) dengan ayat baru yang mencakup 
hukum berbeda (ndsikh). Ibid, hal. 238. 

8 Am adalah sebuah lafal yang mencakup semua hal yang termasuk dalam 
pengertian lafal tersebut tanpa adanya batasan, seperti kata manusia (al 
insGn) yang meliputi laki-laki dan perempuan dst. Adapun khosh merupakan 
antonim dari Gm, ia didefinisikan sebagai lafal yang menunjukkan makna 
spesifik. Ibid, hal. 226 dan 232. 
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muthlag dan mugoyyad9, mujmal dan mufassar:», halal 
dan haram, janji dan ancaman, perintah dan larangan, 
serta teladan dan perumpamaan:-. 


Dari beberapa definisi istilah tafsir yang sudah 
dipaparkan di atas, kiranya dapat diambil sebuah 
kesimpulan yang dapat menyatukan semua definisi 
tersebut bahwa istilah tafsir merujuk pada ilmu yang 
membahas tentang maksud dari firman Allah ta'dla sesuai 
dengan kemampuan manusia (mufassir) agar lebih 
mudah dipahami2. 


3 Muthlag adalah sebuah lafal yang menunjukkan suatu hakikat tanpa ada 
batasan, jadi lafal tersebut hanya menunjuk pada satu obyek tanpa 
ditentukan sifat atau kondisinya, seperti kata budak (rogobah) yang 
disebutkan dalam kaffaroh pelanggaran sumpah (al yamin). Sedangkan 
mugoyyad adalah lafal yang menunjukkan suatu hakikat dengan batasan, 
maksudnya lafal tersebut sudah ditentukan sifat atau kondisinya, seperti 
kata rogobah yang sudah dibatasi (mugoyyad) oleh sifat beriman 
(mu'minah) dalam ayat yang berkaitan dengan hukuman bagi orang yang 
membunuh tanpa sengaja (al gotl al khotho'). Ibid, hal. 253. 

10 Mujmal adalah lafal yang belum jelas penunjukan maknanya (global) 
karena menggunakan homonim (lafdz musytarok) atau perbedaan 
kembalinya kata ganti (dhomir) dan lain sebagainya, oleh sebab itulah ia 
masih membutuhkan penjelasan (bayan) atau penafsiran (tafsir). Sebaliknya 
mufassar adalah kata yang sudah jelas penunjukan maknanya, karena sudah 
diberi penjelasan baik secara tersambung (muttashil) maupun terpisah 
(munfashil). Lihat Jalaluddin as Suyuthi, al Itg6n ff “Ulam al Guran, (Kairo: al 
Haiah al Mishriyah al 'Ammah lil Kitab, 1974), hal. 59-60/3. 

1 Ibid, hal. 194/4. 

12 Muhamad Sayyid Husain adz Dzahabi, at Tafsir wa al Mufassiriin, (Kairo: 
Maktabah Wahbah, tt), hal. 14. 
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2. Sejarah Perkembangan Tafsir 


Sebagai salah satu bentuk kasih sayang kepada para 
hamba-Nya, Allah taala menurunkan beberapa kitab 
untuk dijadikan sebagai pedoman hidup (way of life). Dan 
kitab terakhir yang Dia turunkan untuk umat manusia 
adalah al Ouran yang mana beragam hukum dan 
aturannya berlaku hingga akhir jaman. 


Al @uran sendiri turun dengan menggunakan 
bahasa Arab sebagai media komunikasi. Pemilihan bahasa 
Arab sebagai bahasa resmi al Ouran tentu bukan tanpa 
alasan. Di antara faktor yang kemudian membuatnya 
ditasbihkan sebagai bahasa al Guran adalah kemam- 
puannya dalam mendeskripsikan sesuatu secara detail 
dan rinci. 


Pendapat ini pernah diungkapkan oleh al Imam 
Ibnu Katsir (w.774 H) yang menyatakan: 


“Bahasa Arab adalah bahasa yang paling fasih, 
paling jelas dalam memberikan gambaran, paling 
luas maknanya, dan paling mampu mengungapkan 
perasaan manusia. Oleh sebab itulah, al Guran 
yang merupakan kitab paling mulia diturunkan 
dengan bahasa Arab yang juga merupakan bahasa 
yang paling mulia, kepada utusannya yang paling 
mulia, melalui perantara malaikat yang paling 
mulia juga. Ia mulai diturunkan di tempat yang 
paling mulia (Mekah-pen), pada suatu masa yang 
kemuliaannya tidak bisa disaingi oleh masa-masa 
yang lain yakni bulan Ramadhan. Maka paripurna 
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sudah status kesempurnaan bahasa Arab dari 
segala aspek”:3. 


Meskipun turun pertama kali di jazirah Arab, 
kepada kaum yang juga sangat fasih menggunakan bahasa 
Arab, namun tetap saja standar bahasa yang digunakan al 
Ouran jauh lebih tinggi dari bahasa yang digunakan 
masyarakat yang ada di wilayah tersebut, baik dari segi 
lafal, gaya penuturan, terlebih makna yang dikandung. 


Secara umum, penduduk jazirah Arab -baik yang 
memutuskan untuk meyakini kebenaran al Guran 
maupun yang mengingkarinya- bisa memahami mayoritas 
isi al Ouran. Walaupun begitu, standar bahasa yang tinggi 
membuat mereka tidak mampu memahami keseluruhan 
isi al Ouran secara mendetail. 


Oleh sebab itulah, Allah ta'ala mengutus seorang 
Rasul dari kalangan mereka sendiri untuk membacakan 
ayat-ayat al Ouran dan mengajarkan isi serta 
kandungannya terutama pada yang bagian-bagian yang 
musykil bagi mereka. Allah ta'ala berfirman: 


baba A3 SN ade ta Van SEN 3 La al 
ae JS SB je SE AK SSI 


“Dialah yang mengutus seorag Rasul kepada kaum yang 
buta huruf dari kalangan mereka sendiri, yang 
membacakan kepada mereka ayat-ayatNya, menyu- 
cikan (jiwa) mereka dan mengajarkan kepada mereka 


13 Ibn Katsir, Tafsir al Aurdn al “Adhim, (Beirut: Darul Kutub al Ilmiyah, 1419 
H), hal. 365/4. 
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Kitab dan Sunnah, meskipun sebelumnya mereka benar- 
benar dalam kesesatan yang nyata” (OS. al Jumuah, 
62:2). 

Nabi Muhammad shallallah 'alaih wa sallam yang 
telah dipilih oleh Allah ta'@la untuk mengemban risalah 
ilahiyah ini kemudian menjelaskan kepada kaumnya ayat- 
ayat mutasyabihat yang dianggap rancu dan tidak 
dimengerti, menjabarkan secara detail lafal-lafal yang 
bersifat umum, menyibak makna kata-kata yang masih 
samar. Semua ini beliau lakukan sebagai sebuah bentuk 
komitmen terhadap firman Allah ta'ala yang berbunyi: 


apa an xl Ig kel 3 SA ad di 


“Dan Kami turunkan adz Dzikr (al Guran) kepadamu, 
agar engkau menerangkan kepada manusia apa yang 
telah diturunkan kepada mereka dan agar mereka 
berpikir” (OS. an Nahl, 16:44). 


Dalam menafsirkan teks al Ouran, Rasul shallallah 
alaih wa sallam tidak hanya bersandar pada kaidah dan 
makna bahasa saja, akan tetapi beliau juga berpegang 
teguh kepada wahyu yang berasal dari Allah ta'ala secara 
langsung. Oleh sebab itulah, para sahabat sering merujuk 
kepada penafsiran Rasul shallallah “alaih wa sallam 
ketika mereka menemukan kesulitan dalam memahami 
ayat-ayat al Ouran jika hanya mengandalkan pemahaman 
bahasa saja. 


Model penafsiran yang menggabungkan antara 
kaidah-kaidah yang terdapat di dalam bahasa Arab 
dengan penjelasan dari Rasul shallallah “alaih wa sallam 


8|Mustholahat 


menjadi benih pertama munculnya tafsir al Ouran. 
Mekanisme ini selanjutnya menjadi manhaj baku dalam 
usaha para sahabat untuk memahami teks-teks yang ada 
di dalam kitab suci umat Islam tersebut. 


Namun ketika Nabi Muhammad shallallah 'alaih 
wa sallam telah menyelesaikan masa tugasnya, kemudian 
beliau dipanggil kembali ke haribaan Rabbnya, sedangkan 
makna dari sebagian kecil ayat al Guran belum dijelaskan 
secara detail oleh beliau4, maka para sahabat mulai 
berinisiatif untuk melakukan ijtihad:s guna menggali 


14 Pendapat yang menyatakan bahwa Nabi Muhammad shallall&h 'alaih wa 

sallam belum menjelaskan makna dari semua ayat yang terdapat di dalam 

al Ouran telah dipilih oleh sebagian ulama dengan beberapa alasan, di 

antaranya adalah: 

a. Sebagian ayat al Auran memiliki makna yang sangat jelas dan gamblang, 
sehingga bisa dipahami oleh kalangan sahabat walaupun tanpa 
penjelasan makna dari beliau shallallah “alaih wa sallam, seperti firman 


Allah ta'GIG yang berbunyi: , 
Sigi Ke ena 


“Diharamkan atas kalian ibu-ibu kalian” (OS. an Nisa, 4:23). 

Maka makna yang terbersit dalam benak para sahabat ketika ayat 
tersebut dibacakan adalah keharaman menikahi ibu kandung dan bukan 
makna-makna yang lain. 

b. Sebagian ayat al Ouran yang lain mempunyai hakikat yang hanya 
diketahui oleh Allah ta'Gla, seperti ayat-ayat mutasyabihat, ayat-ayat 
yang membahas perkara yang ghoib dan yang lain sebagainya. 

c. Sebagian ayat lain memang tidak membutuhkan penjelasan maksud 
yang mendetail, seperti warna anjing ashdbul kahfi, bahan tongkat Nabi 
Musa @Glaihis salam, atau jenis burung yang dibuat oleh Nabi Isa “alaihis 
salam. 

Lihat Fahd Abdurrahman al Rumi, Buhots ff Ushal at Tafsir wa Mandhijuh, 

(Riyadh: Maktabah at Taubah, 1419 H), hal. 17-18. 

15 Secara sederhana ijtihad dapat diartikan dengan aktifitas mengerahkan 

segala upaya untuk mengetahui hukum syariat. Biasanya ijtihad dilakukan 
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makna yang lebih rinci dari ayat-ayat yang belum 
dijabarkan oleh Rasulullah shallallah “alaih wa sallam 
saat beliau masih hidup. 


Meskipun ijtihad merupakan sebuah mekanisme 
legal untuk menafsirkan teks-teks yang terdapat di dalam 
al Ouran dengan bersandar pada akal pikiran manusia 
(mufassir), namun manhaj ini tidak bisa hanya 
mengandalkan logika semata (al “agl al mujarrod) tanpa 
memperdulikan aspek-aspek lainnya seperti kesesuaian 
dengan dalil nagli, kaidah bahasa Arab dan tujuan 
ditetapkannya hukum syariat (magoshid asy syartah). 


Oleh sebab itulah, dalam menjalankan ijtihadnya 
para sahabat tidak pernah terlepas dari usaha untuk 
menyelami seluk beluk makna dan kaidah bahasa, 
mendalami konteks turunnya ayat, melakukan observasi 
terhadap adat istiadat yang berlaku di masyarakat Arab, 
juga mempelajari cerita yang dituturkan oleh kalangan 
ahlul kitab yang telah masuk Islam. Semua upaya tersebut 
dilakukan demi mendapatkan data awal yang kompre- 
hensif sebelum akhirnya membuat kesimpulan (istinbath) 
akan makna sebuah ayat. 


Dan sebagai dampak tidak langsung dari perbedaan 
input data awal yang didapatkan oleh para sahabat, juga 
keberagaman kapasitas keilmuan mereka dalam 
memahami maksud dari firman Allah taala dan 


untuk menggali hukum-hukum yang belum dijelaskan oleh al Ouran dan as 
Sunnah secara eksplisit dan pasti (goth'7). Lihat Muhammad Sholih al 
Utsaimin, al Ushul min “lm al Ushdl, (Kairo: Dar Ibnul Jauzi, 1426 H), hal. 85. 
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menjelaskan makna yang terkandung di dalamnya, maka 
keanekaragaman penafsiran merupakan sebuah kenisca- 
yaan yang tidak dapat dihindari di periode ini. 


Meskipun demikian, ragam tafsir yang muncul 
akibat dari perbedaan-perbedaan tersebut tidak pernah 
keluar dari standar baku yang sudah Rasulullah shallallah 
alaih wa sallam tetapkan melalui sabdanya yang ber- 
bunyi: 


23) 8 53 sa bai ats abal 3 JS 35 
vii 8 Olah .. "Aaj lan Ga (GI 


"Barang siapa yang berkata terkait al duran dengan 
(menggunakan) pendapatnya atau tanpa dilandasi ilmu, 
maka hendaknya ia menempati tempat duduknya yang 
terbuat dari api neraka” (HR. Nasai dalam as Sunan al 
Kubro, no. 8031). Dan redaksi dalam riwayat at Tirmidzi 
menyatakan: “.. Maka telah salah meskipun 
(pendapatnya) benar” (HR. at Tirmidzi, no. 2952). 


Syaikh Mulla Ali al Oori menjelaskan bahwa 
maksud dari kata “pendapatnya (bi ro'yihi)” adalah 
interpretasi yang hanya mengandalkan akal semata (al 
agl al mujarrod/ logika an sich) tanpa memperdulikan 
dalil nagli, perkataan para ulama yang otoritatif dan 
kredibel, kesesuaian dengan kaidah-kaidah bahasa Arab 
serta keselarasan dengan syariah Islam:5. 


16 Mulla Ali al Aori, Mirgbt al Mafdtih Syarh Misykit al Mash6obih, (Beirut: 
Darul Fikr, 2002), hal. 309-310. 
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Dari penjabaran di atas, dapat ditarik sebuah 
kesimpulan bahwa manhaj tafsir yang berkembang pada 
periode sahabat didasarkan pada dua sumber utama, yaitu 
(4) keterangan rinci dari Rasulullah shallallah “alaih wa 
sallam, baik ketika beliau menafsirkan al Guran dengan al 
Ouran (tafsir al Gurin bi al Guran) maupun dengan 
sabda beliau sendiri (tafsir al Guran bi agwal ar Rasil), 
dan (2) ijtihad para sahabat yang dibangun di atas pondasi 
kaidah bahasa Arab, asbab an nuziil, maupun keterangan 
orang-orang dari kalangan ahlul kitab yang telah 
memutuskan untuk menjadi seorang muslim. 


Pada masa ini, muncul beberapa sosok penting 
yang menjadi rujukan bagi kaum muslimin untuk 
menafsirkan teks al Ouran, di antara yang paling terkenal 
adalah Abu Bakar, Umar bin Khoththab, Utsman bin 
Affan, Ali bin Abi Thalib, Ibnu Mas'ud, Ibnu “Abbas, “Ubay 
bin Ka'ab, Zaid bin Tsabit, Abu Musa al Asy'ari, Abdullah 
bin Zubair, Anas bin Malik, Abu Hurairoh, Abdullah bin 
Umar, Jabir bin Abdillah, Abdullah bin “Amr, dan Aisyah 
ridhwanullah “alaihim”. 


Dari nama-nama yang sudah disebutkan di atas, 
terdapat tiga nama yang cukup menonjol jika 
dibandingkan dengan yang lain, mereka adalah Ibnu 
Masud radhiyallah “anh di Kufah, Ibnu “Abbas 
radhiyallah “anhuma di Makkah dan Ubay bin Ka'ab 
radhiyallah “anh di Madinah. 


17 Muhamad Sayyid Husain adz Dzahabi, at Tafsir wa al Mufassirin, hal. 49. 
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Selain disebabkan oleh faktor keluasan ilmu dan 
keberlimpahan riwayat tafsir yang mereka miliki, 
menonjolnya ke tiga sahabat tersebut di bidang tafsir juga 
dipengaruhi oleh banyaknya penuntut ilmu yang ingin 
belajar dan mendalami maksud dari firman Allah ta'ala 
kepada mereka, sehingga dalam perkembangannya 
majlis-majlis tafsir yang mereka adakan kemudian 
menjadi semacam madrasah tafsir dengan keunikannya 
masing-masing. 


Dan dari ke tiga madrasah tersebut, para ahli tafsir 
dari kalangan tabi'in banyak dilahirkan. Dari madrasah 
Kufah muncul Masrug bin al Ajda', “Algomah bin Oais, al 
Aswad bin Yazid, Ootadah bin Daamah, Abu 
Abdirrahman as Sulami, dan “Amr bin Syarohbil rahima- 
humullah. Sedangkan dari madrasah Makkah mencuat 
sosok-sosok yang berkaliber seperti Mujahid bin Jabr, 
Sa'id bin Jubair, Thawus bin Kisan, “Atho' bin Abi Robah 
dan Ikrimah rahimahumullah. Madrasah Madinah juga 
tidak ketinggalan, terdapat sosok seperti Abul “Aliyah ar 
Royahi, Zaid bin Aslam, Muhammad bin Ka'ab dan ath 
Thufail yang lahir dari madrasah ini, rahimahumullah 
ajma'in:8. 


Pada dasarnya, manhaj tafsir yang digunakan oleh 
para mufassir dari kalangan tabi'in tidak jauh berbeda 
dengan yang dipakai oleh para sahabat, sebab ke dua 
sumber tafsir yang menjadi landasan utama para sahabat 


18 Fahd Abdurrahman al Rumi, Buhuts ff Ushal at Tafsir wa Mandhijuh, hal. 
26-29 
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juga masih dijadikan dasar oleh para tabiin untuk 
menjelaskan makna dari ayat-ayat al Ouran yang dianggap 
musykil. Hanya saja para tabi'in menambahkan satu 
sumber lain sebagai referensi tambahan dalam menaf- 
sirkan al Guran, yaitu ucapan dan pendapat para sahabat 
radhiyallah “anhum. 


Sejak kemunculan benihnya di jaman Nabi 
Muhammad shallallah 'alaah wa sallam hingga 
berkembang lebih komplek pada masa tibiin sebagai 
manifestasi usaha umat Islam untuk memahami maksud 
dari firman Allah subhinahi wa ta'ala, sebagian besar 
tafsir diwariskan dari dari satu generasi ke generasi yang 
lain secara verbal (riwayah wa talgin). 


Namun mekanisme ini kemudian berubah di 
penghujung abad pertama Hijriyah saat hadits-hadits 
Rasulullah shallallah “alah wa sallam mulai 
dikodifikasikan secara resmi pada masa pemerintahan 
khalifah Umar bin Abdul Azis (w.101 H). 


Pada permulaan periode kodifikasi (ashr tadwin) 
ini, para mufassir semisal Yazid bin Harun as Sulami 
(w.117 H), Syu'bah bin al Hajjaj (w.160 H), Waki bin al 
Jarh (w.197 H), Sufyan bin Uyainah (w.198 H), Rouh bin 
Ubadah al Bashri (w.205 H), Abdur Razzag bin Hammam 
(w.211 H), Adam bin Abi Iyas (w.220 H), “Abd bin Humaid 
(w.249 H) dan yang lainnya mulai menelusuri riwayat- 
riwayat yang berserakan di berbagai wilayah». 


19 Manna' al OAaththan, Mabdhits ff Ulam al Aurdn, hal. 351-352. 
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Riwayat-riwayat yang berhasil dikumpulkan kemu- 
dian dikompilasi dalam berbagai bab yang terdapat pada 
kitab-kitab hadits dan bukan dibukukan di kitab-kitab 
tafsir secara khusus, sehingga pada masa ini mustahil 
menemukan sebuah karya tafsir yang menjelaskan makna 
dari al Ouran secara keseluruhan dari awal hingga akhir 
berdasarkan urutan ayat dan surat yang terdapat di 
mushaf al Ouran. 


Namun seiring dengan berjalannya masa dan 
bersamaan dengan lahirnya berbagai disiplin ilmu baru 
dalam khazanah intelektual Islam, tafsir merupakan salah 
satu cabang ilmu yang kemudian dikembangkan menjadi 
ilmu independen, peristiwa ini sendiri menandai 
dimulainya fase ke dua periode kodifikasi tafsir. 


Dan di fase ke dua inilah, mulai bermunculan 
karya-karya tafsir yang ditulis dari surat al Fatihah hingga 
berakhir pada surat an Nas sebagaimana yang banyak 
beredar dewasa ini. Di antara para ulama yang diabadikan 
namanya oleh tinta emas sejarah Islam karena mampu 
menghasilkan karya independen di bidang tafsir pada fase 
ini adalah Ibnu Majah (w.273 H)20, Ibn Jarir ath Thabari 
(w.310 H)2!, Abu Bakar bin al Mundzir al Naisaburi (w.318 


20 Imam Ibnu Katsir rahimahullah menjelaskan bahwa Imam Ibnu Majah 
rahimahullah selain memiliki kepakaran dalam bidang hadits juga 
mempunyai sebuah karya di bidang tafsir yang beliau gambarkan sebagai 
tafsir yang komprehensif (Tafsir AGfil), sayang karya tersebut sampai saat ini 
belum dicetak dan dinikmati oleh umat Islam. Lihat Ibnu Katsir, al Bidayah 
wa al NihGyah, (Beirut: Darul Fikr, 1986), hal. 52/11. 

21 imam Ibnu Jarir ath Thobari rahimahullah yang dikenal sebagai penghulu 
para mufassir meninggalkan sebuah magnum opus di bidang tafsir yang 
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H)2, Ibnu Abi Hatim (w.327 H)23, Ibnu Mardawaih 
(w.410 H)2 dan beberapa nama lainnya:5. 


Bisa dikatakan bahwa para mufassir pada periode 
ini hanya menggunakan corak tafsir transmisional (at 
tafsir bil ma'tsiir) saja. Artinya dalam usaha untuk menje- 
laskan maksud dari firman Allah ta'ala yang tertuang 
dalam al Guran agar dapat dipahami oleh masyarakat 
awam, mereka hanya bersandar pada riwayat yang berasal 
dari Nabi Muhammad shallallah 'alaih wa sallam, para 
sahabat ridhwanullah 'alaihim, dan para tabiin dan 
tabi'ut tabi'in rahimahumullah ajma'in. 


Sebagian mufassir juga berinisiatif untuk membe- 
rikan tambahan informasi yang bermanfaat seperti 
menyebutkan semua pendapat yang berkaitan dengan 


diberi nama Jami' al Bayan 'an Ta'wil Ayil Aur@dn atau yang lebih terkenal 
dengan sebutan Tafsir ath Thobari. Karya tersebut dianggap sebagai kitab 
tafsir pertama yang paling lengkap sehingga sering dijadikan referensi oleh 
para ulama tafsir setelahnya. 

22 Selain ahli di bidang fikih dan hadits, Imam Ibnul Mundzir rahimahullah 
juga menulis sebuah kitab tafsir yang diberi judul Tafsir al urin atau yang 
lebih terkenal dengan nama Tafsir Ibn al Mundzir. 

2 Ibn Abi Hatim rahimahullah memiliki karangan dalam bidang tafsir yang 
diberi nama Tafsir al Aurdn al “Azhim atau yang lebih terkenal dengan 
sebutan Tafsir Ibn Abf Adtim al R6zi. 

24 Imam adz Dzahabi rahimahullah meriwayatkan bahwa Ibnu Mardawaih 
rahimahullah memiliki sebuah karangan di bidang tafsir yang diberi nama at 
Tafsir al Kabir sebanyak tujuh jilid. Namun kondisi kitab ini seperti Tafsir 
AGfil karya Imam Ibnu Majah rahimahullah, karangan tersebut tidak bisa 
dinikmati oleh umat Islam karena keberadaannya yang susah untuk 
ditelusuri. Lihat adz Dzahabi, Siyar al A'lam an NubalG', (Kairo: Darul Hadits, 
2006), hal. 77-78/13. 

25 Manna' al Oaththan, Mabdhits ff Ulam al Aurdn, hal. 352. 
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sebuah ayat kemudian menguatkan (tarjih) salah satunya, 
menerangkan gramatikal bahasanya atau menjelaskan 
konklusi hukum (istinbdth ahkam) yang disarikan dari 
ayat-ayat tersebut26. 


Semakin luas wilayah kekuasaan Islam secara tidak 
langsung berdampak pada lahirnya disiplin ilmu yang 
semakin beraneka ragam. Munculnya filsafat dan ilmu 
logika (manthig) membuat pendapat-pendapat pribadi - 
baik yang positif maupun negatif- secara perlahan mulai 
terserap dalam kajian tafsir. Akibatnya, kecendurangan 
para mufassir juga mulai berubah. Jika pada periode 
kedua corak at tafsir bil ma'tsir menjadi satu-satunya 
metode untuk menafsirkan ayat-ayat suci al Guran, maka 
pada periode ini at tafsir bir ra'yi27 menjadi primadona 
baru. 


Dengan corak baru ini, para mufassir -dengan 
keanekaragaman sekte, mazhab maupun spesialisasi 
keilmuan- menafsirkan teks-teks al Guran sesuai dengan 
keyakinan, pendapat mazhab maupun bidang yang 
mereka tekuni. Sebagai contoh, para mufassir dari 
kalangan Syiah, Mu'tazilah atau kaum sufi akan 
menafsirkan al @uran sesuai dengan kecenderungan 
akidah mereka. Begitu pula dengan para mufassir yang 
menekuni bidang tertentu, mereka akan mengambil point 
of view dari latar belakang keilmuan masing-masing. 


26 Ibid. 

27 at Tafsir bir ra'yi adalah jenis tafsir yang bersandar pada ijtihad seorang 
mufassir. Lihat Muhamad Sayyid Husain adz Dzahabi, at Tafsir wa al 
Mufassirin, hal. 14. 
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Seperti ahli fikih yang hanya menitikberatkan penjelasan 
al Ouran pada masalah furu' fighiyah saja, para ilmuwan 
yang menyingkap fakta-fakta empirik yang terdapat di 
dalam al Ouran, atau ahli bahasa yang menerangkan irab 
kata demi kata dan segala kemungkinan yang ada pada 
kata tersebut. 


Di era modern, muncul corak baru yang digunakan 
oleh para mufassir kontemporer, yakni kombinasi antara 
at tafsir bil ma'tsiur dengan at tafsir bir ra'yi. Corak ini 
dipakai dalam rangka membangun landasan teoritis dari 
al Ouran guna memperkuat faktor-faktor keimanan, 
sehingga dapat memunculkan kesadaran bagi umat Islam 
dalam menghadapi realita masa kini dengan segala 
kompleksitas problematika yang ada di dalamnya, baik 
dalam tataran sosial kemasyarakatan maupun dalam 
pengembangan ilmu pengetahuan sesuai dengan petunjuk 
teks-teks sakral yang terdapat di dalam al Guran. 


Di antara karya tafsir yang termasuk dalam 
kategori terakhir ini adalah Tafsir al Manir karya 
Muhammad Rasyid Ridho (w.1935 M), ft Zhilal al Guran 
karya Sayyid Guthb (w.1966 M), at Tahrir wa at Tanwir 
karya Thohir bin “Asyur (w.1973 M), Tafsir al Azhar karya 
Buya HAMKA dan beberapa kitab tafsir kontemporer 
lainnya. 
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B.MODERNISME 
1. Definisi Modernisme 


Modernisme adalah sebuah kata serapan yang 
berasal dari bahasa Inggris, bentuk aslinya yaitu 
modernism yang merupakan hasil derivasi dari akar kata 
modern. Term modern sendiri dalam bahasa aslinya 
diartikan dengan (1) masa kini sebagai lawan dari masa 
lampau: dan (2) meninggalkan model atau nilai-nilai 
tradisional23. 


Dari makna bahasa di atas, bisa ditarik sebuah 
kesimpulan bahwa modernisme secara etimologi 
menunjuk pada makna pergerakan budaya -dalam segala 
aspeknya- dari masa lampau (tradisional/klasik) menuju 
masa kini yang diasumsikan lebih baik dan lebih maju. 
Oleh sebab itulah, modernisme tidak bisa diidentikkan 
hanya dengan makna “jaman” atau “masa” saja, akan 
tetapi juga mengacu pada “pola berpikir dan bertindak”. 


Adapun secara terminologi, penulis agak kesulitan 
mendapatkan definisi yang komprehensif dari moder- 
nisme meskipun istilah tersebut sering digunakan dalam 
berbagai bidang yang berbeda, seperti bidang akademik 
maupun jurnalisme. Hal ini disebabkan karena istilah 
modernisme didefinisikan secara berbeda-beda, bukan 
hanya pada bidang ilmu yang mengadopsi istilah tersebut, 


28 |ihat English Dictionary, Thesaurus and Grammar Help Lexico by Oxford, 
sumber https://lexico.com/en/definition/modern, diakses tanggal 27 
September 2019. 
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akan tetapi juga pada perkembangan jaman yang telah 
dilintasi olehnya. 


Ambiguitas ini juga diungkapkan oleh beberapa 
penulis Barat, di antaranya adalah dua orang sastrawan 
Eropa modern bernama Sir Malcolm Stanley Bradbury 
dan James Walter McFarlane yang menyatakan: 


“Sesungguhnya istilah ini -modernisme- mengan- 
dung banyak sekali makna yang kadangkala 
membuat kita kesulitan untuk mendefinisikannya 
secara detail, hal ini disebabkan karena pengertian 
modernisme turut berkembang seiring perjalanan 
waktu, maka apa yang dianggap modern tahun lalu 
tentu tidak bisa dikatakan modern tahun ini” 29. 


Meskipun demikian, istilah modernisme tetap 
harus didefinisikan agar bisa memberikan persepsi yang 
sama bagi para pembaca. Dan karena istilah modernisme 
adalah anak kandung peradaban Barat, maka tidak ada 
salahnya jika penulis menukil beberapa definisi yang 
berasal langsung dari Barat, apalagi sebuah istilah 
biasanya atau bahkan selalu memiliki hubungan yang erat 
dengan situasi dan kondisi di mana istilah tersebut 
dilahirkan. 


Berikut ini beberapa definisi modernisme dalam 
kacamata Barat dan istilah-istilah semisal yang diderivasi 
dari akar kata modern yang juga sering dikaitkan 
dengannya: 


29 Malcolm Bradbury dan James McFarlane, al Haddtsah, (Aleppo: Markaz al 
Inma' al Hadhori, 2009), hal. 21-22. 
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@) 


(2) 


Menurut Ensiklopedia Britannica, modernisme 
(modernism) adalah sebuah gerakan yang muncul 
dalam sejarah gereja Katolik Romawi pada akhir abad 
19 dan awal abad 20 yang bertujuan untuk menilik 
ulang dan menafsirkan kembali ajaran-ajaran 
tradisional gereja dalam kerangka teori ilmu filsafat, 
sejarah dan psikologi modern, selain itu gerakan ini 
juga menuntut kebebasan dalam berpikir30. 

Dalam perkembangannya, modernisme mengalami 
transformasi dari sekedar gerakan keagamaan 
menjadi gerakan revolusi atas warisan masa lalu. 
Dalam fase ini modernisme didefinisikan sebagai 
sebuah gerakan pembaharuan di berbagai bidang 
kehidupan, seperti produksi, pemikiran, gaya hidup, 
pemerintahan dan seni yang bertujuan untuk keluar 
dari kejumudan abad kegelapan:3:. 

Jadi, modernisme merupakan usaha masyarakat 
Eropa yang notabene beragama Kristen Katolik untuk 
mewujudkan kemajuan dan kejayaan dengan cara re- 
interpretasi (idadat al girdah) seluruh ajaran gereja 
agar lebih sesuai dengan tuntutan jaman dengan cara 
mengedepankan rasio daripada bimbingan gereja. 
Modernisme sendiri tidak akan mampu terwujud 
tanpa adanya proses yang dinamakan modernisasi 
(modernization). Secara aplikatif, modernisasi meru- 
pakan proses eliminasi pola-pola tradisional yang 


30 Lihat Encyclopedia Britannica, sumber http://www.britannica.com/event/ 


Modernism-Roman-Catholicism, diakses tanggal 1 Oktober 2019. 
1 Reema Himrith, al Naditsah wa md Bada al Haddtsah, (M'sila: 
Universitas Muhammad Boudiaf, 2015), hal. 9. 


(3 


Nm 
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sudah baku namun seringkali menjadi penghalang 
untuk pengembangan seni, pemikiran dan budaya 
masyarakat22. 

Dengan adanya modernisasi, masyarakat Barat 
memiliki legalitas dan alat justifikasi untuk membe- 
baskan diri mereka dari kungkungan warisan (tur6ts) 
masa lalu dan juga berbagai tuntutan yang berasal dari 
pihak-pihak yang mengklaim mempunyai otoritas 
mutlak seperti gereja. 

Proses ini secara tidak langsung melahirkan fenomena 
desakralisasi terhadap segala yang berbau klasik dan 
tradisional, karena ajaran, adat, nilai dan juga narasi 
harus selalu ditelaah dan dikaji ulang keabsahan dan 
relevansinya agar tetap sesuai dengan perkembangan 
jaman. 

Istilah terakhir yang kerap dikaitkan dengan moder- 
nisme adalah modernitas (modernity). Istilah ini 
sendiri dipakai untuk menunjukkan sebuah kondisi 
yang terjadi di dunia Barat di mana ilmu pengetahuan 
mengalami perkembangan pesat sehingga membuat 
masyarakat menjadi skeptis terhadap keyakinan 
teologis yang selama ini mereka yakini kebena- 
rannya33. 


32 Muhammad Nuruddin Afayah, al Haddtsah wa at Tawdshul ff al Falsafah 


an Nagdiyah al Mu'ashiroh, (Maroko: Ifrigiya asy Syarg, 1998), hal. 110. 

33 lihat Adnan Ali Ridho, al Aaddtsah ff Mandzir Imani, (Riyadh: Darun 
Nahwi, 1989), hal. 25-26 dan Muhammad Abdul Aziz, al Raditsah ffal “Alam 
al “Arobi, (Riyadh: Universitas Islam al imam Muhammad bin Saud, 1414 H), 
hal. 126. 
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Sikap skeptis yang muncul pada masyarakat Barat 
merupakan sebuah keniscayaan, karena ledakan 
perkembangan ilmu pengetahuan yang berhasil 
direalisasikan melalui upaya penafsiran ulang pondasi 
pemikiran dan ideologi klasik justru membuat mereka 
mendapatkan sebuah kenyataan bahwa peradaban 
yang dibangun oleh hegemoni gereja tidak sesuai 
dengan fakta-fakta empiris yang berhasil diungkap 
oleh pengetahuan modern. 


Setelah mengetahui kondisi di mana dan 
bagaimana modernisme lahir dan berkembang, kiranya 
dapat diambil kesimpulan bahwa modernisme merupakan 
upaya masyarakat Barat untuk memutus benang merah 
warisan masa lalu yang cenderung traumatis, atau 
menjadikan warisan tersebut tunduk pada rasio semata 
(al “agl al mujarrod) sehingga bisa berjalan harmonis 
dengan perkembangan jaman guna menggapai kemajuan 
dan kejayaan materiil. 


2. Sejarah Perkembangan Modernisme di 
Barat 


Sebagaimana yang dijelaskan sebelumnya bahwa 
modernisme merupakan anak kandung peradaban Barat 
yang lahir dari carut-marutnya situasi dan kondisi sosial 
keagamaan yang terjadi di Eropa pada era klasik. 


Meskipun demikian, para peneliti dan sejarawan 
bersilang pendapat tentang awal kemunculannya. 
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Sebagian pemerhati sejarah wa bil khuhsish sejarah 
perkembangan Eropa modern berpendapat bahwa bibit 
modernisme mulai muncul pada era kebangkitan Barat 
(renaissance) meskipun belum menjadi sebuah istilah 
yang baku. 


Benih-benih modernisme pertama kali mencuat 
pada abad 16 M ketika seorang ilmuwan astronomi 
berkebangsaan Itali berdarah Jerman yang bernama 
Nicolaus Copernicus (w.1543 M) memperkenalkan teori 
heliosentris yang menyatakan bahwa bumi berbentuk 
bulat, dan beserta planet lainnya beredar mengelilingi 
matahari. Teori ini tentu saja ditentang habis-habisan oleh 
pihak gereja, sebab ajaran yang selama ini mereka yakini 
kebenarannya menyatakan bahwa bumi adalah pusat 
alam semesta dan titik sentral pergerakan benda-benda 
langit (geosentris). 


Sepeninggal Copernicus, teori heliosentris kemu- 
dian disempurnakan oleh duo Galileo Galilei (w.1642 M) 
dan Johannes Kepler (w.1630 M). Galileo sendiri 
merupakan seorang saintis yang berasal dari Itali, 
sedangkan Kepler merupakan seorang penemu berke- 
bangsaan Jerman. Teori heliosentris akhirnya berhasil 
dibakukan konsep dan rumusannya oleh Isaac Newton 
(w.1727 M) yang dikenal juga sebagai bapak ilmu fisika 
klasik34. 


34 Muhammad Mahmud Sayyid, A'dd' al Hadatsah, (Riyadh: Markaz al Fikr 
al Mu'ashir, 1434 H), hal. 48-51. 
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Pertentangan sengit yang terjadi secara kontinu 
antara kalangan saintis dan pihak gereja secara tidak 
langsung membuat masyarakat Eropa mulai ragu akan 
validitas kitab suci Bibel sebagai firman Tuhan 
sebagaimana yang mereka yakini selama ini, apalagi 
otoritas gereja menggunakan langkah-langkah yang tidak 
bijak dalam menghadapai pertentangan tersebut seperti 
penangkapan, penyiksaan bahkan eksekusi bagi pihak 
yang kontra. 


Pada saat hegemoni ajaran gereja mulai goyah 
karena tidak lagi sesuai dengan rasio dan bukti-bukti 
empiris bahkan cenderung membelenggu dan memasung 
kebebasan berpikir, masyarakat Eropa sedikit demi sedikit 
bermigrasi meninggalkan agama yang terkesan tidak logis, 
jumud dan statis menuju “penghambaan” kepada rasio 
yang lebih dinamis dan terbuka. 


Sudah jatuh tertimpa tangga, mungkin inilah 
peribahasa yang paling cocok untuk menggambarkan 
kondisi gereja pada saat renaissance terjadi, karena selain 
dilanda krisis kepercayaan yang berdampak pada otoritas 
yang semakin terkikis habis, mereka juga diuji dengan 
lahirnya gerakan reformasi agama yang dicetuskan oleh 
seorang filsuf Jerman bernama Martin Luther (w.1546 M). 


Pada banyak kesempatan, Martin Luther -yang 
dikenal juga sebagai pendiri gereja Protestan- menentang 
banyak ajaran gereja, seperti praktik jual beli surat 
penebusan dosa (indulgensi) dan klaim bahwa Alkitab 
adalah satu-satunya sumber pengetahuan. Selain itu, dia 
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juga menolak dominasi penafsiran Bibel oleh para 
pendeta. Puncak “pemberontakan” Martin Luther terha- 
dap hegemoni gereja ditandai dengan seruannya kepada 
masyarakat Eropa untuk memisahkan antara urusan 
agama dengan urusan dunia (sekularisme)35. 


Renaissance kemudian masuk dalam babak baru 
bernama the age of enlightenment (aufklarung). Di era 
ini, bibit modernisme tumbuh semakin membesar karena 
desakan untuk merevisi ajaran-ajaran gereja dan berbagai 
kepercayaan tradisional, memisahkan pemerintahan dari 
pengaruh agama, serta membebaskan rasio dari pasungan 
teologi metafisika terjadi lebih intens dan masif. 


Tidak berhenti pada titik ini saja, hadirnya seorang 
filsuf Prancis bernama Rene Descartes (w.1650 M) dengan 
jargonnya yang terkenal cogito ergo sum (aku berpikir 
maka aku ada) seolah menjadi pertanda bahwa moder- 
nisme semakin menemukan bentuknya. Descartes sendiri 
akhirnya ditasbihkan sebagai pencetus filsafat rasiona- 
lisme (al falsafah al 'aglaniyah)35 sekaligus bapak filsafat 
modern. 


35 Alain Touraine, Nagd al Faddtsah, (Kairo: al Majlis al A'la lits Tsagofah, 
1997), hal. 63. 

36 Rasionalisme adalah aliran filsafat yang menekankan bahwa rasio (akal) 
merupakan sumber utama pengetahuan, dan bukan pengamatan indrawi. 
Bagi aliran ini, pengetahuan tidak didasarkan pada pengalaman empiris 
melainkan pada asas-asas apriori (berpraanggapan sebelum mengetahui 
keadaan yang sebenarnya) yang terdapat dalam rasio. Sedangkan model 
berpikir yang digunakan oleh aliran ini adalah logika deduktif yakni menarik 
kesimpulan dari yang bersifat general menuju kepada yang lebih partikular. 
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Setelah Descartes tiada dan meninggalkan banyak 
legacy bagi masa depan modernisme, tongkat estafeta 
kemudian diambil alih oleh Immanuel Kant (w.1804 M) 
yang sangat terinspirasi oleh concept of self (nadzoriyat 
adz dzdt) ala Descartes yang berujung pada keyakinan 
bahwa manusia menempati kedudukan sentral dengan 
kekuatan rasionalnya. 


Bertolak dari konsep tersebut yang dikombinasikan 
dengan filsafat empirisme (al falsafah at tajribiyah)37, 
Kant kemudian membentuk filsafat sintesis yang siste- 
matis bernama kritisisme (al falsafah an nagdiyah). 
Melalui kritisisme, Kant ingin menunjukkan bahwa 
manusia bisa memperoleh pengetahuan dan mengetahui 
moral dengan menggunakan akal yang telah dibuktikan 
validitasnya oleh hukum alam yang obyektif. Jadi dalam 
filsafat kritisisme, masing-masing dari unsur apriori dan 
aposteriori menjalankan perannya dalam ujian ke-shohih- 
an pengetahuan dan moral38. 


Abad pencerahan benar-benar menjadi panggung 
bagi modernisme untuk semakin menancapkan ide dan 


Lihat Lorens Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 
2005), hal. 929. 

37 Empirisme adalah aliran filsafat yang berpandangan bahwa pengetahuan 
harus dicari melalui pengalaman. Dengan kata lain, pengetahuan menurut 
empirisme tidak bersifat apriori melainkan aposteriori (mengetahui setelah 
melihat keadaan yang sebenarnya). Sedangkan asas berpikir yang digunakan 
adalah model induksi yakni menyimpulkan pengetahuan yang bersifat 
umum dari data-data pengalaman kongkret. Ibid, hal. 197-199. 

38 Jalaluddin Said, Mu'jam al Mushtholahit wa asy Syawdhid al Falsafiyah, 
(Tunis: Darul Janub, 2004), hal. 475. 
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pemikirannya di masyarakat Eropa yang hidup pada masa 
tersebut agar mereka menggunakan rasio dengan sebebas- 
bebasnya tanpa rasa was-was akan pasungan nilai-nilai 
masa lalu dan kungkungan ajaran-ajaran tradisional. 


“Berpikir bebas” menjadi semacam slogan di abad 
pencerahan yang berhasil menghimpun berbagai 
kalangan -di antaranya para politisi, kaum reformis, 
agnostik39, sekular dan para pegiat HAM- yang sudah 
muak dengan kejumudan gereja dan para pemuka agama. 


Ketegangan yang terjadi antara kaum pembaharu 
dan pihak gereja di era pencerahan akhirnya mencapai 
titik klimaksnya pada saat terjadi peristiwa Revolusi 
Prancis (1789-1799 M), di mana massa yang berasal dari 
berbagai kalangan turun ke jalan-jalan untuk meluluh- 
lantakkan feodalisme-0. 


Dalam peristiwa tersebut, transformasi sosial, 
politik dan agama berlangsung sangat epik. Ide-ide masa 
lalu seperti hierarki monarki, aristrokat, dan gereja 
digulingkan secara revolusioner dalam rentang waktu 
yang relatif singkat dan diganti dengan prinsip Liberte, 
Egalit6 dan Fraternit6& (kebebasan, persamaan dan 


39 Agnostik adalah orang yang berpandangan bahwa kebenaran tertinggi 
(misalnya Tuhan) tidak dapat diketahui dan mungkin tidak akan dapat 
diketahui. Lihat KBBI Kamus Versi Online/Daring, https://kbbi.web.id/ 
agnostik, diakses pada 5 Oktober 2019. 

40 Feodalisme adalah sistem sosial atau politik yang memberikan kekuasaan 
yang besar kepada golongan bangsawan atau tuan tanah. Lihat KBBI Kamus 
Versi Online/Daring, https://kbbi.web.id/feodalisme, di akses pada 5 
Oktober 2019. 
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persaudaraan). Pada peristiwa ini pula, modernisme 
semakin meneguhkan eksistensinya terutama melalui 
sistem demokrasi, ideologi hak asasi manusia, dan 
kesetaraan sosial yang notabene merupakan produk tidak 
langsung dari ke tiga prinsip Revolusi Prancis di atas4:. 


Rangkaian peristiwa yang terjadi pada saat 
renaissance benar-benar menjadi pintu gerbang yang 
ideal bagi modernisme, bukan saja untuk menumbuh- 
kembangkan benih dan bibitnya di Eropa, tetapi juga 
untuk melakukan kristalisasi. Fakta ini juga diaminkan 
oleh beberapa sejarawan Barat, di antaranya Will Durant 
(w.1981 M) dalam magnum opusnya yang berjudul The 
Story of Civilization, dalam karyanya tersebut dia 
menyatakan: 


“Renaissance dan reformasi agama yang dibawa 
oleh Protestan merupakan sumber utama sejarah 
masa kini sekaligus menjadi awal dari pemba- 
haruan pemikiran dan moral yang muncul di 
kehidupan modern” 22. 


Pada abad ke 19 M, modernisme sampai pada 
konsep finalnya setelah dirapikan oleh dua filsuf paling 
fenomenal abad itu, yakni Georg Wilhelm Friedrich Hegel 
(w.1831 M) dan Karl Marx (w.1883 M). Hegel sendiri 
merupakan filsuf pertama yang berhasil mengembangkan 


41 Mahmud Amin al Alim, al Fikr al “Arobf baina al “Aulamah wa al Faddtsah 
wa MG Ba'da al Haddtsah, (Kairo: Aodhoya Fikriyah lin Nasyr wat Tauzi', 
1999), hal. 237. 

22 William James Durant, Aishshoh al Nadhiroh, (Beirut: Darul Jil, 1988), hal. 
254/6. 
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identitas modernisme dengan sangat sistematis dan 
menarasikan secara filosofis keniscayaan pemutusan 
hubungan antara dunia modern dengan standar masa 
lalu43. 


Di dalam filsafatnya, Hegel menempatkan rasio 
pada poros utama sekaligus fase paling fundamental 
untuk menguji validitas pengetahuan dan moral. Filsuf 
berkebangsaan Jerman ini sangat meyakini kapasitas dan 
kapabilitias rasio untuk mengambil berbagai keputusan, 
membuat standar perilaku dan menetapkan beragam 
hukum dan syariat meskipun tanpa adanya input dari 
kekuatan metafisik4:. 


Adapun Karl Marx yang juga dikenal sebagai bapak 
sosialisme modern telah berhasil menyempurnakan 
ideologi modernisme melalui pengembangan filsafat 
Hegelian dalam bentuk yang lebih materiil. Pada fase ini, 
modernisme menjadikan teori materialisme historis (al 
middiyah al tarikhiyah) sebagai landasan utama untuk 
menafsirkan berbagai fenomena yang ada. Maksudnya, 
semua fenomena kehidupan -baik yang berkaitan dengan 
ekonomi, sosial maupun politik- pada dasarnya merupa- 
kan hasil interaksi materi yang satu dengan yang lain45. 


43 Jurgen Habermas, al Aoul al Falsaff Ii al Naddtsah, (Syria: Wizaroh ats 
Tagofah: 1995), hal. 12, 15 dan 29. 

44 Herbert Marcuse, al “Agl wa ats Tsauroh Hegel wa Nasy at an Nadzoriyah 
al Ijtim@'iyah, (Kairo: al Haiah al Mishriyah al “Ammah, 1970), hal. 32. 

45 Muhammad Hajar al Oarni, Mawgif al Fikr al Radatsf al “Arobi min Ushal 
al IstidIGI ff al Islam, (Riyadh: al Bayan, 1434 H), hal. 68. 


30|Mustholahat 


Pada abad 20 M, terdapat dua kelompok filsuf dan 
sejarawan yang tergabung dalam Annales School di 
Prancis dan Frankfurter Schule di Jerman yang 
mengembangkan dan memperluas modernisme serta 
berusaha untuk menemukan berbagai metode penelitian 
guna menerapkan konsep modernisme dalam kehidupan 
sehari-hari. Oleh sebab itulah, ke dua mazhab pemikiran 
di atas dianggap sebagai representasi paling aktual bagi 
ideologi modernisme di era milenium.5. 


3. Prinsip Dasar Modernisme 


Ketika membaca definisi dan sejarah singkat 
modernisme sebagaimana yang telah dijabarkan 
sebelumnya, sebenarnya secara tidak langsung para 
pembaca juga bisa mendapatkan informasi tentang 
prinsip-prinsip dasar modernisme. Prinsip-prinsip 
tersebut berfungsi sebagai pengarah ide-ide modernisme 
di segala ruang dan masa, serta penentu arah perjalanan 
sekaligus sebagai sarana mempertahankan eksistensi. 
Namun agar bisa memberikan kejelasan yang lebih detail 
bagi para pembaca, tidak ada salahnya jika penulis 
menyebutkan prinsip-prinsip dasar tersebut di bawah ini: 


a) Rasionalisme (al “Aglaniyah) 


Bisa dikatakan bahwa rasionalisme merupakan 
prinsip paling fundamental bagi modernisme, tidak meng- 


“6 Ibid, hal. 56. 
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herankan jika ada yang menyatakan bahwa “Modernisme 
adalah rasionalisme”47. 


Sedangkan makna dari rasionalisme di sini adalah 
sikap skeptis terhadap seluruh ajaran agama kecuali jika 
ajaran tersebut logis dan bisa diterima nalar. Bagi seorang 
modernis, rasio merupakan satu-satunya tools yang 
kapabel dan bisa dipercaya untuk menilai dan menghu- 
kumi suatu wujud, pemikiran dan nilai43. 


Jadi menurut modernisme, rasio dan nalar tidak 
hanya bekerja pada tataran materiil semisal sains dan 
teknologi saja, akan tetapi juga mengarahkan tatanan 
sosial dan mengatur keyakinan masyarakat, baik yang 
berhubungan dengan agama, moral maupun adat-istiadat. 


b) Subyektifisme (adz Dzatiyah) 


Bagi modernisme, subyektifisme tidak kalah pen- 
ting dengan rasionalisme, karena modernisme merupakan 
usaha manusia untuk menguasai dan menundukkan alam 
fisik dan metafisik. Artinya, manusia -dalam pandangan 
prinsip ini- merupakan standar utama untuk menghakimi 
kebenaran wujud, pemikiran maupun nilai tanpa harus 
bergantung pada kekuatan-kekuatan eksternal yang lain. 


Untuk menunjukkan urgensi dari prinsip subyek- 
tifisme bagi modernisme, perhatikan pernyataan salah 


47 Muhammad Syaikh, Falsafah al Naditsah ff Fikr Hegel, (Beirut: asy 
Syabakah al “Arobiyah, 2008), hal. 25. 

48 Andre Lalande, Mausi'ah Ldldnd al Falsafiyah, (Beirut: Mansyurot 
Oueidat, 2001), hal. 1172/3. 
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satu tokoh modernisme Islam bernama Muhammad 
Arkoun (w.2010 M) berikut ini: 


“Di dalam sistem pengetahuan modern (sistem 
modernisme), manusia dianggap independen dan 
penguasa bagi dirinya sendiri sehingga tidak perlu 
tunduk kepada kekuatan eksternal lain. Realita ini 
tentu berbeda dengan sistem pengetahuan klasik 
(sistem teologi agama) yang memperlakukan 
manusia sebagai makhluk yang harus tunduk dan 
patuh kepada Penciptanya (Allah). Maka dari itu, 
migrasi manusia dari statusnya sebagai makhluk 
menuju entitas yang bebas dan independen turut 
membentuk ideologi modernisme”49. 


c) Kebebasan (al Hurriyah) 


Prinsip kebebasan adalah implikasi langsung dari 
adanya prinsip rasionalisme dan subyektifisme. Hal 
tersebut merupakan sebuah perkara yang sangat logis, 
karena ketika manusia diberi kebebasan untuk menggu- 
nakan nalarnya tanpa adanya bimbingan dari pihak 
eksternal yang lain, maka dia pasti akan bertindak sesuai 
dengan subyektifitas dan kehendak serta tabiat yang 
dimilikinya, dan pada titik inilah kebebasan dapat 
diperoleh. 


Melalui prinsip yang juga dijadikan slogan dalam 
peristiwa revolusi Prancis ini, modernisme berusaha 
untuk mendekonstruksi segala bentuk determinasi wa bil 
khushish peranan agama, sekaligus juga mempersempit 


49 Muhammad Arkoun, al Fikr al Ushdlf wa Istihdlat at Ta'shil, (Beirut: Darus 
Sagi, 1999), hal. 118. 
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wilayah kekuasaannya karena dianggap telah memasung 
kebebasan manusia. Dengan demikian, benang merah 
yang menghubungkan antara modernisme dan liberalisme 
menjadi tampak begitu jelas dan gamblang. 


4. Postmodernisme 


Istilah postmodernisme terikat sangat kuat dengan 
modernisme dan tidak mungkin dipisahkan darinya, 
karena dia lahir sebagai antitesis modernisme. 


Sejarah pemikiran Barat mencatat bahwa moder- 
nisme yang diharapkan mampu membebaskan Barat dari 
pasungan hegemoni gereja dan memberikan pencerahan 
dalam menghadapi keyakinan tradisional yang seringkali 
tidak rasional tenyata justru menjerumuskan mereka 
dalam ideologi tertutup yang diusung oleh modernisme 
sendiri. 


Dalam pandangan postmodernisme, paham 
modernisme tidak lebih dari kumpulan ide dan pemikiran 
yang ingin memposisikan dirinya sebagai sebuah 
kekuatan absolut baru menggantikan kekuasaan gereja 
dengan memakai beragam jargon yang seolah 
membebaskan, seperti rasionalisme, subyektifisme dan 
kebebasan, namun pada hakikatnya tetap berujung pada 
sebuah kebenaran yang bersifat final dan hakiki. Dengan 
kata lain, modernisme hanya sekedar kuda tunggangan 
untuk memindahkan perbudakan dari satu kekuatan 
kepada kekuatan yang lain, dari hegemoni mitos beralih 
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kepada dominasi rasio yang diklaim mampu menggapai 
pengetahuan yang bersifat absolut, tunggal dan obyektif. 


Dampak dari keyakinan tersebut adalah lahirnya 
pengetahuan yang cenderung menindas, sebab memaksa 
manusia masuk ke dalam sebuah sistem baru yang 
memasung dan penuh dengan dogma serta mendewakan 
kebenaran tunggal yang absolut. Oleh sebab itulah, para 
pengusung paham postmodernisme berusaha sekuat 
tenaga untuk menghancurkan legitimasi modernisme dan 
membongkar kejumudan tersebut-0. 


Bagi kaum postmodernis, pengetahuan dan kebe- 
naran yang didapat oleh rasio tidaklah bersifat tunggal, 
obyektif, universal dan absolut, akan tetapi ia plural, 
subyektif, partikular dan relatif karena bergantung pada 
interpretasi tiap individu. Oleh sebab itulah, sesuatu yang 
dinyatakan benar dalam sebuah ruang dan waktu tertentu 
sebab keselarasannya dengan rasio, tidak serta merta 
menjadikannya sebagai sebuah hakikat universal yang 
memiliki sifat mutlak sehingga harus diyakini kebena- 
rannya oleh orang lain yang berada di dalam ruang dan 
waktu yang sama, apalagi mereka yang berada pada ruang 
dan waktu yang berbeda. 


Paham postmodernisme sendiri sangat dipenga- 
ruhi oleh filsafat nihilisme (al falsafah al “adamiyah)s: 


50 Muhammad Sabila, al Haddtsah wa MG Ba'da al Faditsah, (Cassablanca: 
Dar Toubkal, 2007), hal. 62 

51 Nihilisme adalah sebuah paham yang mengingkari eksistensi segala 
sesuatu dan menafikan kemampuan rasio untuk menggapai kebenaran, 
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yang dipopulerkan oleh Friedrich Nietzsche (w.1900 M) 
dan terkait sangat erat dengan teori kematian Tuhan 
(nadzoriyat maut al ilah) yang juga dilontarkan oleh filsuf 
berkebangsaan Jerman tersebut dalam magnum opus-nya 
yang berjudul Also sprach Zarathustra»2. 


Pandangan filosofis Nietzsche sendiri meyakini 
bahwa eksistensi jagat raya dan kehidupan manusia tidak 
memiliki batasan nilai-nilai kesusilaan, tujuan maupun 
hikmah, dan segala yang ada di dunia ini berjalan secara 
acak (“asyw@7) dan tidak sistematis (al IG insijam wa al Ia 
intizhom)33. 


Pengaruh Nietzsche dalam kristalisasi pemikiran 
postmodernisme membuat para pengusungnya meragu- 
kan adanya kekuatan yang mampu membuat sebuah 
sistem universal bagi seluruh umat manusia, karena bagi 


dengan demikian paham ini merupakan sinonim dari skeptisisme. Lihat Jamil 
Shaliba, al Mu'jam al Falsaff, (Beirut: Darul Kitab al Lubnani, 1982), hal. 66/2. 
52 Di dalam karya tersebut, Nietzsche mengatakan :“Semua Tuhan telah 
mati, dan sekarang Dia menginginkan 'manusia atas' yang hidup”. Lihat 
Friedrich Nietzsche, Hdkadzd Takallam Zardusyt, (Koln: Mansyurot al Jamal, 
2007), hal. 157. 

Kata “Tuhan” di dalam redaksi tersebut bisa diartikan secara harfiah 
(letterliik) maupun sebagai sebuah ungkapan yang merujuk pada segala hal 
yang bersifat “sakral”, “agung” dan “benar”, serta berperan sebagai sumber 
dari semua nilai dan aturan moral yang ada. Adapun istilah “manusia atas 
(al insan al a'la)”, maka ia digunakan untuk menunjukkan sosok yang 
terbebas dari semua ikatan moral, agama, filsafat, dan nilai-nilai tradisional 
serta senantiasa berusaha untuk menguasai dan mengendalikan naluri 
alamiahnya. Lihat Abdurrahman Badawi, Mausy'ah al Falsafah, (Beirut: al 
Mausu'ah al “Arobiyah, 1984), hal. 509 dan 516. 

53 Muhammad Hajar al Oarni, Mawgif al Fikr al Raddtsi al “Arobi min Ushdl 
al IstidIGI ff al Islam, hal. 79. 
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mereka tidak ada satupun kepastian dalam kehidupan. 
Pernyataan ini muncul karena mereka sangat meyakini 
bahwa tidak ada hal yang baku dan pasti di alam raya ini 
kecuali perubahan itu sendiri, dan semua perubahan yang 
terjadi pasti bermuara pada skeptisisme, relativisme dan 
akhirnya nihilismes4. 


Oleh sebab itulah, mereka tidak pernah ragu untuk 
mendekonstruksi segala tatanan pemikiran dan ideologi 
tertutup yang menganggap dirinya sebagai bentuk final - 
termasuk di dalamnya modernisme- serta tidak segan 
untuk memporak-porandakan sifat universal yang selalu 
didewakan oleh filsafat-filsafat yang bercorak sistematis 
(filsafat logosentrisme)55. 


Sikap ini lahir karena dalam pandangan mereka 
interpretasi general dan universal yang diimplemen- 
tasikan pada fenomena-fenomena kemanusiaan yang 


54 Muhammad Salim an Na'imi, al Airdah al Radatsiyah li an Nash al Gurdni 
wa Atsaruhd fi al Agidah, (Kairo: Mishr al “Arobiyah, 2016), hal. 40. 

55 Filsafat logosentrisme adalah aliran filsafat yang dianut oleh kaum 
modernis Barat pada umumnya, paham ini menggunakan cara berpikir yang 
sistematis dan memiliki kecenderungan untuk mencari kebenaran yang 
tunggal dan absolut. Sedangkan maksud dari sifat universal yang dianut oleh 
pemikiran filsafat logosentris adalah berlakunya sebuah teori pada 
keseluruhan bidang ilmu dan spesialisasi, atau bisa juga diartikan dengan 
implementasi sebuah teori umum pada konteks lain yang berbeda. 

Sebagai alternatif dari konsep ini, kaum postmodernis memandang alam 
dan entitas yang ada di dalamnya dengan menggunakan kacamata parsial, 
partikular dan kasuistik. Lihat Ali Wathfah, Mugorobat ff Mafhimai al 
Faditsiyah wa Md Ba'da al Raddtsiyah dalam majalah Fikr wa Nagd edisi 
43 tanggal 10 November 2001. 


Mustholahat/|37 


bersifat parsial bertolak dari kepastian-kepastian semu 
yang tidak didasarkan pada realita yang ada». 


56 Ishom Abdullah, al Judzir an Nisyawiyah li md Ba'da al Fadatsah dalam 
Nietzsche wa Judzir md Ba'da al Haddtsah, red. Abdul Halim Athiyah, 
(Beirut: Darul Farobi, 2010), hal. 134 dan 146. 
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nya bahwa sejak awal kemunculannya di 

Eropa pada era renaissance, modernisme 
telah wmemporak-porandakan perkara-perkara baku 
(tsawabit) di dalam agama Kristen yang pada saat itu 
menjadi keyakinan mayoritas penduduk yang ada di sana, 
bahkan tidak sedikit peneliti dan sejarawan yang 
menyatakan bahwa modernisme telah berhasil merea- 
lisasikan revolusi agama (tsawroh diniyah). 


S ebagaimana yang sudah dijabarkan sebelum- 


Keberhasilan Barat dalam mewujudkan revolusi 
agama dipicu oleh kesuksesan tuntutan mayoritas 
ilmuwan dan para filsuf untuk mengkaji ulang Bibel dan 
menjauhkannya dari dominasi penafsiran gereja. 
Tuntutan ini sendiri muncul ke permukaan karena 
menurut mereka teks-teks yang ada di dalam Bibel dan 
model tafsir yang selama ini dipakai oleh kalangan gereja 
selalu dianggap sebagai sesuatu yang sakral sebab diklaim 


39 
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berasal langsung dari Tuhan, namun di sisi lain isi dan 
kandungannya sering kontradiktif, tidak rasional bahkan 
cenderung mengekang nalar. 


Keberanian untuk mengkritik kitab suci kemudian 
menular kepada beberapa kalangan dari umat Islam, 
terutama kaum modernis. Migrasi pemikiran ini terjadi 
karena kekaguman kaum modernis Islam kepada 
keberhasilan reformasi agama (tajdid dini) di Barat yang 
berhasil mengentaskan peradaban Barat dari kekelaman 
dan keterbelakangan menuju kegemilangan dankejayaan. 
Mereka berasumsi bahwa tidak ada salahnya jika inspirasi 
keberhasilan reformasi agama yang terjadi di Barat saat 
kaum modernis menafsirkan ulang kitab suci mereka 
diduplikasi untuk kemudian diimplementasikan pada al 
Ouran agar bisa mengeluarkan umat dari keterbelakangan 
dan mengembalikan kejayaan Islam yang hilang, apalagi 
model tafsir klasik yang dipopulerkan oleh ulama-ulama 
tradisional (salaf) sudah terbukti tidak mampu untuk 
memberikan solusi bagi pelbagai masalah yang sedang 
merundung umat Islam di era modern ini. 


Mulai saat itulah, usaha untuk membaca ulang al 
Ouran menjadi tren baru di kalangan kaum modernis 
Islam yang didominasi oleh para pemikir bebas (free 
thinker), pemuja hak asasi manusia (HAM), serta para 
pengusung gerakan sekularisme, pluralisme dan 
liberalisme (SEPILIS) yang secara kebetulan merupakan 
kumpulan sarjana yang belajar Islam kepada para 
orientalis di berbagai universitas Barat, seperti Thoha 
Husain (w.1973 M) di University of Montepellier, Nasr 
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Hamid Abu Zaid (w.2010 M) di University of 
Pennsylvania, Muhammad Arkoun (w.2010 M) dan Hasan 
Hanafi di Sorbonne University, Muhammad Syahrur di 
Moscow State University, Harun Nasution (w.1998 M) di 
McGill University, Nurcholish Madjid (w.2005 M) di The 
University of Chicago, Ulil Abshar Abdalla dan Sumanto al 
Ourtuby di Boston University serta beberapa nama yang 
lain57. 


A. DEFINISI TAFSIR JALAN LAIN 


Tafsir jalan lain adalah terjemah bebas dari istilah 
al girdah al hadatsiyah yang berasal dari bahasa Arab. 
Istilah tersebut merupakan terma baru yang dipopulerkan 
oleh kaum modernis Islam untuk menggantikan istilah 
tafsir. 


Pergantian beberapa istilah baku yang terdapat di 
dalam agama Islam sendiri merupakan sebuah perkara 
yang wajar dan lumrah dilakukan oleh kalangan modernis 
Islam, bahkan seakan menjadi sebuah fenomena. Hal ini 
terjadi karena mereka meyakini bahwa redaksi beberapa 
istilah klasik yang masih digunakan di era modern tidak 
mampu lagi menampung perkembangan makna yang ada, 


57 Untuk lebih dalam mengenal tokoh-tokoh Nusantara yang menuntut 
pembacaan ulang ayat suci al Ouran secara khusus dan syariat Islam secara 
umum, mulai dari para pelopor, para senior maupun para junior yang 
meneruskan perjuangan mereka, silahkan merujuk sebuah karya dari Budi 
Handrianto yang berjudul 50 Tokoh Islam Liberal Indonesia: Pengusung Ide 
Sekularisme, Pluralisme dan Liberalisme. 
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akibatnya istilah-istilah tersebut kehilangan jati diri, 
kesesuaian dengan realitas, bahkaneksistensi. 


Salah satu contoh dari fenomena tersebut adalah 
propaganda yang dimunculkan oleh salah seorang tokoh 
modernisme Islam sekaligus ideolog tafsir jalan lain asal 
Mesir bernama Hasan Hanafi untuk mengganti kata 
“jma” dengan redaksi “at tajribah al musytarokah 
(percobaan/ pengalaman kolektif)”, merubah kata 
“syariat” dengan “al gobali (norma)”, juga kata “Allah” 
menjadi “al insan al kamil (manusia paripurna)”38. 


Dalam kasus pergantian terma tafsir dengan istilah 
al girbah al haditsiyah, mekanisme ini ditempuh bukan 
tanpa argumentasi. Mereka meyakini bahwa pergantian 
ini akan lebih membebaskan nalar dari ikatan-ikatan 
metodologis yang dibuat oleh ulama-ulama klasik 
sehingga mampu melahirkan variasi makna yang tidak 
terbatas bagi ayat-ayat al Ouran dan yang lebih relevan 
dengan situasi dan kondisi jaman39. 


Meskipun demikian, pergantian ini tetap 
meninggalkan celah pertanyaan, di antaranya adalah (1) 
Apakah istilah al gir6ah al hadatsiyah “sebelas dua belas” 
dengan terma tafsir atau dia menunjukkan definisi yang 
berbeda? (2) Jika memang ke dua istilah memiliki makna 
yang sama, lalu apa gunanya pergantian tersebut? (3) 


58 Hasan Hanafi, at Turbts wa at Tajdid, (Beirut: al Muassasah al Jami'iyah, 
1992), hal. 123-124. 

59 Abdul Majid asy Syarofi, Ff Oirdat at Turbts ad Dinf dalam Kamal Imron 
et.al, Ff Oirbat an Nash ad Dini, (Tunis: ad Dar at Tunisiyah, 1990), hal. 94- 
95. 
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Namun jika ke dua istilah memang berbeda, di manakah 
letak perbedaannya? (4) Lantas, apakah perbedaan 
tersebut masih membuat istilah al girdah al hadaitsiyah 
layak untuk menggantikan terma tafsir?. 


Guna menjawab semua pertanyaan tersebut, maka kita 
harus mengetahui terlebih dahulu definisi dari al girdah 
al hadatsiyah. 


Secara etimologi, al girdah al hadatsiyah terdiri 
dari dua penggalan kata, yakni al girdah dan al 
hadatsiyah. Kata pertama, al girdah merupakan bentuk 
mashdar/gerund dari kata kerja goroa-yagrou yang 
artinya membaca, baik dalam konteks umum maupun 
khusus. 


Berdasarkan makna umum, kata “membaca” 
menunjukkan sebuah aktifitas melihat, mengeja, 
melafalkan dan memahami sesuatu yang tertulis. 
Sedangkan makna khusus lebih menekankan pada peran 
seorang pembaca untuk mengungkap makna yang 
tersebunyi dari suatu teks, baik dengan cara mempelajari, 
menganalisa, menakwil maupun mengkritik. 


Sedangkan kata ke dua yaitu al haditsiyah, 
merupakan nisbah dari kata al haditsah yang artinya 
modernisme8i. Jadi, jika dilihat dari kaca mata bahasa, 


60 Abdul Wali Abdul Wahid asy Syalfi, al Airdah al Mu'kshiroh wa al Figh al 
Islami, (Beirut: Markaz Nama', 2013), hal. 18-20. 

61 Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi, Kamus Kontemporer Arab Indonesia, 
(Krapyak: Multi Karya Grafika, 1999), hal. 744 dan 1441. 
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istilah al girdah al haditsiyah menunjukkan makna tafsir 
dan atau takwil modernis. 


Sedangkan secara terminologi, penulis belum 
mendapatkan definisi baku dari istilah al girbah al 
haditsiyah. Hal ini dikarenakan para pengusung istilah 
ini tidak pernah memberikan definisi yang pasti kecuali 
dalam bentuk isyarat multitafsir sebagaimana yang 
dilakukan oleh Muhammad Arkoun. 


Dalam salah satu karyanya, pemikir asal Aljazair ini 
menyatakan bahwa fenomena keagamaan yang ada di 
masa ini telah melampaui segala istilah yang disediakan 
oleh agama apapun termasuk di dalamnya agama Islam. 
Dari sudut pandang tersebut, maka Islam praktis (al 
islamiyat at tathbigiyah) yang diimplementasikan pada 
masa ini secara perlahan mulai terpisah dari teori Islam 
klasik (al islamiyat al klasikiyah). Hal ini dapat 
dibuktikan dengan adanya transformasi sikap sebagian 
orang Islam yang hidup di era modern terhadap agama- 
agama yang ada, dari pandangan penuh rasa bangga 
(iftikhori) kepada agamanya sendiri dan cenderung 
konfrontatif (hijimi) terhadap agama lain, sekarang 
menjadi lebih komparatif (al mawgif al mugorin). Dan 
agar bisa memberikan kontribusi yang lebih besar 
terhadap perkembangan ilmu antropologi agama, maka 
sudah saatnya umat Islam juga “membacaulang” al Ouran 
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dengan nuansa kritis, dekonstruktif dan filosofis agar bisa 
melahirkan makna yang lebih luas dan lebih relevan?2. 


Dari pernyataan di atas, penulis kemudian 
menyimpulkan bahwa al girdah al hadatsiyah adalah 
upaya menafsirkan ulang ayat-ayat al Guran dengan 
menggunakan beragam metode modern -sebagaimana 
yang dilakukan oleh kaum modernis Barat saat membaca 
Bibel- dalam rangka memunculkan makna-makna yang 
lebih solutif dan sesuai dengan perkembangan jaman dan 
tuntutannya. 


Meskipun definisi yang disarikan dari penyataan 
Arkoun di atas dengan jelas menyebutkan bahwa al girdah 
al hadatsiyah bertujuan untuk melahirkan makna yang 
lebih relevan dengan situasi dan kondisi jaman serta 
mampu memberikan solusi bagi umat dalam menghadapi 
tantangan jaman yang terus berkembang, namun dalam 
praktiknya para pengusung model tafsir alternatif ini lebih 
sering memunculkan makna-makna baru yang “dipaksa” 
sesuai dengan nilai-nilai kebudayaan dan peradaban 
Barat. Realita ini malah memunculkan banyak problem 
bagi kaum muslimin dan justru tidak solutif karena 
kecenderungannya untuk memporak-porandakan bera- 
gam perkara baku (tsawabit) dalam agama Islam. 


Fakta di atas pernah di sampaikan oleh salah satu 
tokoh representatif al girdah al haditsiyah bernama 
Thoha Husain. Dalam salah satu karyanya, dia menya- 


62 Muhammad Arkoun, Tdrikhiyah al Fikr al “Arobf al Islami, (Beirut: Markaz 
al Inma' al Goumi, 1996), hal. 65. 
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takan bahwa satu-satunya cara untuk menuju kebangkitan 
umat adalah dengan menempuh jalan yang sudah 
ditempuh oleh Barat dan menduplikasi segala yang 
mereka lakukan, baik buruknya, manis pahitnya, yang 
disuka maupun yang tidak tanpa memperdulikan 
komentar siapapunS3. 


Salah seorang pemikir berkebangsaan Syria ber- 
nama Abdul Razag Eid juga pernah menyampaikan hal 
yang serupa. Dalam salah satu karyanya diaberkata: 


“Usaha untuk mengembalikan kejayaan peradaban 
Islam hendaknya dilakukan dengan menduplikasi 
mekanisme yang dilakukan oleh Eropa yang telah 
menempatkan diri mereka sebagai pionir perada- 
ban dunia saat ini dengan segala kebudayaan dan 
nilai-nilai yang terkandung di dalamnya. Dengan 
kata lain, masa depan kegemilangan Islam bukan 
terletak pada tradisonalitas fikih akan tetapi 
berkaitan erat dengan modernitas Eropa yang maju 
dan gemerlap”s4. 


Kecenderungan inilah yang menjadikan al girdah 
al haditsiyah sebagai satu-satunya istilah yang paling 
cocok dan sesuai untuk dipadankan dengan terma tafsir 
jalan lain, meskipun terdapat pula beberapa istilah serupa 
lainnya yang biasa digunakan oleh beberapa peneliti 
untuk menunjukkan model tafsir alternatif ini, seperti al 


63 Thoha Husain, Mustagbal ats Tsagbfah ff Mishr, (Kairo: Muassasah 
Hindawi, 2014), hal. 43. 

64 Abdul Razag Eid, Sadanat Hayikil al Wahm: Yisuf al Aorodh6wi baina at 
Tasdmuh wa al Irhdb, (Beirut: Dar Tholi'ah, 2005), hal. 247. 
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giroah aljadidah (tafsir baru) dan al giroahal mu'ashiroh 
(tafsir kontemporer)S5. 


Menurut penulis, dua istilah terakhir -yakni al 
giroah al jadidah dan al giroah al mu'ashiroh- kurang 
tepat jika dijadikan padanan bagi terma tafsir jalan lain, 
sebab ke duanya merupakan model tafsir yang tidak jauh 
berbeda dengan mekanisme yang dikembangkan oleh 
kalangan islamis, di mana ke duanya berangkat dari titik 
tolak keimanan yang bersandar pada kombinasi antara 
tafsir bil ma'tsir dengan tafsir bir rayi. 


Selain itu, walaupun sama-sama menggunakan 
term giroah sebagai pengganti redaksi tafsir, namun ke 
duanya memiliki tujuan yang berbeda. Jika al girbah al 
hadatsiyah merupakan penjelasan kritis terhadap teks- 
teks al Ouran yang bertujuan untuk memutus benang 
merah teks-teks tersebut dari penjelasan ulama-ulama 
klasik dalam rangka menghasilkan makna-makna baru 
yang lebih relevan dengan nilai-nilai kebudayaan dan 
peradaban Barat, maka dua istilah terakhir adalah 
penjelasan ideologis yang cenderung bersifat teologis- 
filosofis dan bertujuan untuk meletakkan landasan teoritis 
bagi keimanan umat serta memperkuat faktor-faktor 
implementasinya di jaman modern, membangun kesa- 


65 Beberapa karya ilmiah yang menggunakan ke dua istilah ini di antaranya 
al Kitab wa al Ourdn: Oirbah Mu'ishiroh (Bibel dan al Ouran: Tafsir 
Kontemporer) karya Muhammad Syahrur, al Oirdah al Mu'ishiroh li al Aurdn 
al Karim ff Dhou Dhowabith at Tafsir (Tafsir Kontemporer bagi al Ouran 
dalam Pandangan Tafsir) karya Muhammad Mahmud Kalo dan al Oirdah al 
Mu'ishiroh wa al Figh al Islami karya Abdul Wali Abdul Wahid asy Syalfi. 
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daran dan juga memberikan petunjuk serta arahan yang 
tepat bagi kaum muslimin untuk menghadapi realita masa 
kini dengan segala kompleksitas problematika yang ada di 
dalamnya, baik pada kehidupan sosial kemasyarakatan 
maupun pada pengembangan ilmu pengetahuan agar 
sesuai dengan petunjuk teks-teks sakral yang ada di dalam 
al Ouran. 


B. SEJARAH KRITIK KITAB SUCI DI BARAT 


Rangkaian peristiwa yang terjadi di era kebang- 
kitan Barat (renaissance) benar-benar menjadi sebuah 
momen krusial bagi para intelektual Barat untuk 
melepaskan diri dan akal mereka dari hegemoni teologi 
Kristen. Dan pada sisi lain, revolusi industri yang telah 
berhasil mengembangkan seni percetakan membuat Bibel 
yang selama ini hanya bisa diakses secara eksklusif oleh 
pihak gereja, berubah menjadi sebuah komoditas yang 
bisa dimiliki oleh siapa saja karena banyaknya salinan 
maupun terjemahan yang bisa dicetak dengan mudah. 


Fenomena di atas berdampak pada kemudahan 
yang diperoleh hampir setiap pemeluk agama Kristen 
untuk menelaah kitab suci mereka dan menilai isi serta 
kandungannya. Dan dalam proses tersebut, mereka 
berkesimpulan bahwa kitab yang selama ini dianggap 
sebagai firman Tuhan yang sakral ternyata tidak berbeda 
dengan kebanyakan karya sastra biasa, terutama yang 
berasal dari peninggalan peradaban Yunani kuno. 
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Kesimpulan ini dihasilkan karena adanya beberapa faktor 
kesamaan antara ke duanya, di antaranya adalah: 


“) Teks Bibel yang ada pada saat itu ditulis dengan 
menggunakan bahasa Yunani (septuaginta) dan Latin 
(vulgata) sebagaimana karya sastra lainnya. 

(2) Berisi sejumlah ceritadan kisah yang terjadi puluhan 
bahkan ribuan tahun sebelummasehi. 

(3) Mengandung  ketidaksempurnaan penyusunan, 
kekeliruan bahasa penerjemahan, ketidaksesuaian 
beragam peristiwa dengan fakta sejarah, serta 
kontradiksi teori pengetahuan dengan fakta-fakta 
ilmiahS5,. 


Oleh sebab itulah, sejumlah pemikir Barat berini- 
siatif untuk meneliti secara empiris validitas Bibel sebagai 
firman Tuhan yang sakral dengan menggunakan metode 
kritik (al manhaj an nagdi) yang biasa digunakan juga 
untuk meneliti naskah sastra Yunani kuno. 


Di samping tujuan di atas, metode kritik yang 
diterapkan pada Bibel juga berfungsi sebagai tool yang 
bisa mengorfirmasi kebenaran teori-teori pengetahuan 
yang ada di dalamnya, memecahkan sejumlah “kode 
rahasia” yang berserakan di beberapa bagiannya, bahkan 
memberikan kesempatan bagi mereka untuk menafsirkan 
ulang rangkaian peristiwa sejarah dan hukum yang 
ditunjukkan olehnya. 


66 Yusuf al Kallam, Tdrikh wa “Ag6id al Kitab al Mugoddas, (Damaskus: Dar 
Shofahat, 2009), hal. 25. 
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Sejak saat itulah, interaksi masyarakat Barat 
dengan Bibel terutama kaum intelektual menempuh arah 
baru, dari kesakralan dan penuh penghormatan menuju 
sikap skeptis yang penuh dengan kritik. 


Dalam praktiknya, para pemikir Barat bersandar 
pada dua metode utama dalam mengkritik Bibel yakni 
kritik teks (nagd an nash) dan kritik historis (nagd at 
tarikh). 


Melalui metode kritik teks yang dikenal juga 
dengan istilah lower criticism, kaum intelektual Barat 
berusaha untuk mengidentifikasi keabsahan teks-teks 
Bibel sebagai firman Tuhan, hal ini dilakukan dengan cara 
mendeteksi bagian-bagian asli dari Bibel dan tambahan- 
tambahan yang muncul pada saat proses penyalinan 
maupun penerjemahan, lalu menentukan perubahan- 
perubahan yang terjadi setelah ke dua proses tersebut dan 
juga berbagai faktor yang melatarbelakanginyaf7. 


Metode kritik teks melahirkan fakta-fakta yang 
justu meluluhlantakkan teologi yang selama ini dibangun 
dan dipelihara oleh pihak gereja. Hal ini disebabkan 
karena dari sekian banyak versi Bibel, semuanya sudah 
mengalami berbagai perubahan dan beragam penam- 
bahan sehingga membuat para peneliti tidak mampu 
mengidentifikasi teks orisinal (an nash al ashli) yang 
benar-benar berisi firman Tuhan, baik yang diwahyukan 


67 Yusuf al Kallam, al Airdah al al Radatsiyah lil Aurdn al Karim, (Riyadh: 
Majallah al Bayan, 1434 H), hal. 66-67. 
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kepada Nabi Musa (Kitab Taurat) maupun kepada Nabi 
Isa (Kitab Injil) “alaihimassalam. 


Fakta ketiadaan an nash al ashli dari Bibel pernah 
diungkapkan oleh salah seorang pendeta Prancis abad 17 
M bernama Richard Simon (w.1712 M). Dalam salah satu 
karyanya yang berjudul Histoire Critigue du Viewx 
Testament. Sebagaimana dikutip oleh Yusuf al Kallam, 
Richard Simon menyatakan: 


“Dan dikarenakan kitab suci (Bibel) sudah diserah- 
kan urusannya kepada manusia, di saat versi 
aslinya sudah tiada, maka sangat mustahil jika 
kitab tersebut tidak mengalami perubahan- 
perubahan yang disebabkan oleh beragam faktor, 
bisa jadi faktor waktu atau pula faktor penyalin 
(dan penerjemah)”58. 


Pernyataan di atas juga diaminkan oleh salah 
seorang pendeta berkebangsaan Irlandia bernama Wilfrid 
Harrington. Bahkan secara tegas dia menyatakan bahwa 
Bibel dengan dua perjanjian yang ada di dalamnya —yakni 
Old and New Testament- bukanlah firman Tuhan yang 
sebenarnya (an nash al ilihi al hagigi), sebab ia telah 
mengalami beberapa penambahan yang terjadi pada saat 
proses penyalinan maupun penerjemahan89. 


Pada pertengahan abad ke 17 M, seorang filsuf 
keturunan Yahudi bernama Baruch de Spinoza (w.1677 M) 
menghantarkan metode kritik yang diimplementasikan 


8 Ibid, hal. 71. 
69 Ibid, hal. 72. 
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kepada teks-teks Bibel selangkah lebih maju dengan 
bersandar kepada kritik historis atau kritik sejarah (nagd 
at tarikh) yang dikenal juga dengan istilah higher 
criticism. Tidak mengherankan jika kemudian ia didaulat 
sebagai sosok yang paling berpengaruh dalam perjalanan 
kritik terhadap Bibel?o. 


Berbeda dengan kritik teks (nagd an nash) yang 
berkaitan dengan usaha untuk mengetahui validitas Bibel 
sebagai firman Tuhan, kritik historis atau kritik sejarah 
lebih berfungsi sebagai media untuk meneliti asal usul 
teks kuno -dalam hal ini adalah teks Bibel yang muncul 
pertama kali- dan memahami latar belakang penulisan 
teks tersebut atau yang lebih dikenal dengan istilah “the 
world behind text”. 


Istilah the world behind the text (dunia di balik 
teks) sendiri dipopulerkan oleh duo penulis bernama 
Richard Soulen dan Kendall Soulen dalam salah karya 
mereka yang berjudul Handbook of Biblical Criticism. 
Istilah ini digunakan untuk mendeskripsikan siapa 
penulis sebuah teks dan untuk siapa dia menulis teks 
tersebut, mengapa penulis memproduksi teks tersebut 
serta dalam kondisi dan situasi seperti apa teks tersebut 
diproduksi. 


Dalam implementasinya, kritik historis memakai 
dua tahapan verifikasi saat mengkaji sumber-sumber awal 
(al mashidir alashliyah) Bibel dan para penulisnya. Yang 


70 Khalid Abdul Aziz al Saif, Zh6hirot at Ta'wil al Aaditsah ff al Fikr al “Arobfi al 
Mu'ashir, (Jeddah: Markaz Ta'shil, 2015), hal. 80-81. 
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pertama adalah kritik eksternal (an nagd al khoriji) yang 
menitikberatkan penelitian pada otentitas sumber- 
sumber tersebut dan validitas penisbatan kepada para 
penulisnya, kemudian yang ke dua adalah kritik internal 
(an nagd al dakhili) yang berkonsentrasi pada penelitian 
kredibilitas dan obyektifitas para penulis dalam proses 
penyalinan dan penerjemahan Bibel. 


Hasil dari penerapan metode kritik historis pada 
Bibel dengan ke dua tahapannya kemudianmemunculkan 
fakta bahwa sumber-sumber awal (al mashodir al 
aShliyah) dari Bibel yang ada saat ini merupakan kumpu- 
lan sastra atau sejenis dongeng dan mitos yang ditulis 
dan dikodifikasikan oleh sosok-sosok yang tidak diketa- 
hui jati diri dan riwayat hidupnya (anonim). Terdapat pula 
beberapa kalangan peneliti yang membuat hipotesis 
bahwa teks-teks Bibel merupakan campuran dari risalah 
murni yang dibawa oleh Nabi Musa dan Nabi Isa 
alaihimassalam yang kemudian dikembangkan olehpara 
anonim tersebut dengan menambahkan cerita-cerita 
rakyat yang disampaikan secara verbal dari mulut ke 
mulut serta imajinasi mereka untuk mendramatisir 
sebuah kejadian riil yang pernah terjadi7:. 


Semua fakta yang sudah diungkap oleh metode 
kritik (al manhaj an nagdi) membuat studi terhadap Bibel 
menjadi lebih terbuka dan bebas karenaternyata teks-teks 
yang selama ini disebut-sebut sebagai firman Tuhan yang 
sakral ternyata tidak lebih dari hasil karya manusia yang 


71 Yusuf al Kallam, al Airdah al al Nadatsiyah lil Aurdn al Karim, hal. 80. 
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bisa saja mengandung kebenaran dan kesalahan sebagai- 
mana karya-karya manusia lainnya. Oleh sebab itulah, 
mereka berpendapat bahwa sudah saatnya interaksi 
dengan Bibel tidak lagi terikat dengan dominasi apapun 
kecuali kekuatan nalar (rasional) dan kebenaran yang 
dihasilkan oleh metode-metode ilmiah (empirik). 


Pada abad ke 18 M, Emmanuel Kant semakin 
meneguhkan bahwa metode kritik historis yang 
dipopulerkan oleh Spinoza pada abad sebelumnya 
merupakan sebuah keniscayaan saat berinteraksi dengan 
Bibel, sebab metode ini memiliki kemampuan untuk 
mengklarifikasi berbagai macam hal yang dianggap 
sebagai kebenaran final dan absolut oleh pihak gereja. 


Dan untuk memperkuat pendapatnya sekaligus 
membuktikan keabsahan teori Spinoza, Kant mencoba 
menelisik sejarah teologi agama Kristen. Dalam studinya 
tersebut, dia menyimpulkan bahwa teologi Kristen 
dibangun oleh doktrin gereja dan bukan oleh Bibel. 
Artinya, ajaran-ajaran agama yang selama ini diyakini 
oleh pemeluk agama Kristen sebagai perintah dan 
larangan Tuhan yang sakral ternyata tidak lebih dari hasil 
pemikiran dan kreatifitas pihak gereja dalam rangka 
mendominasi seluruh aspek kehidupan masyarakat Barat, 
dan untuk melegitimasi tindakan tersebut mereka 
kemudian menulis Bibel yang sebagian memang berisi 
firman Tuhan yang suci, namun sebagian besarnya 
merupakan hasil karya manusia dengan segala 
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kekurangan dan kelebihannya, sebagaimana yang 
dilakukan oleh Matius sang penyusun Injil Matius?2. 


Era baru kritik terhadap Bibel muncul pada abad ke 
19 M ketika postmodernisme menginfiltrasi arus pemiki- 
ran Barat melalui metode dekonstruksi (al manhaj at 
tafkiki) yang dipopulerkan pertama kali oleh Friedrich 
Nietzsche lalu kemudian dilanjutkan oleh seorang filsuf 
Jerman bernama Martin Heidegger (w.19756 M) dan 
mengalami kristalisasi di tangan seorang filsuf berke- 
bangsaan Prancis bernama JJacgues Derrida (w.2004 M). 


Metode dekonstruksi atau metode “pembongka- 
ran” adalah sebuah metode dalam ilmu sastra yang 
menganggap bahwa setiap pembacaan terhadap sebuah 
teks merupakan tafsir baru bagi teks tersebut sehingga 
mustahil bagi sebuah teks untuk bisa sampai pada makna 
final?3. 


Adapun metode dekonstruksi yang diterapkan pada 
Bibel terpusat pada struktur teks yang berdiri sendiri 
tanpa memperhatikan penulis dan latar belakangnya atau 
konteks di mana teks tersebut lahir. Proses tersebut 
bertujuan untuk menemukan adanya mekanisme yang 
bisa mengungkap makna-makna yang selama ini ditutupi 


72 Hasan Hanafi, fi al Fikr al “Arobf al Mu'@shir, (Beirut: al Muassasah al 
Jami'iyah, 1990), hal. 125. Injil Matius sendiri merupakan salah satu dari 
empat Injil yang terdapat pada Perjanjian Baru, dan secara tradisi ia disalin 
dalam urutan yang pertama kemudian disusul secara berturut-turut oleh 
Injil Markus, Lukas dan Yohanes. 

73 Ahmad Mukhtar Umar, Mu'jam al Lughoh al “Arobiyah al Mu'ishiroh, 
(Kairo: “Alam al Kutub, 2008), hal. 1735/3. 
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dari sebuah teks. Dengan demikian, kritik terhadap Bibel 
yang bersandar pada metode dekonstruksi akan melahir- 
kan makna-makna baru yang bisa saja berbeda dari 
maksud yang diinginkan oleh penulis Bibel itu sendiri74. 


Begitulah, kritik menjadi standar final bagi kaum 
intelektual Barat untuk mengungkap kebenaran teks-teks 
agama yangterdapat di dalam Bibel dan memahami setiap 
kandungan isinya. Mereka membuat konsensus untuk 
tidak begitu saja mempercayai isi kandungan Bibel hingga 
melewati tahapan-tahapan kritik dengan sukses. 


Fenomena ini menyebar di sebagian besarnegara- 
negara Eropa terutama wilayah-wilayah yang dihuni oleh 
mayoritas penganut Kristen Protestan seperti Jerman. 
Adapun di negara-negara dengan komposisi penduduk 
yang mayoritasnya memeluk Kristen Katolik seperti Italia, 
metode kritik mulai menginfiltrasi mereka pada awal abad 
ke dua puluh saat metode kritik (al manhaj an nagdi) 
diumumkan memiliki kedudukan yang penting dalam 
proses penakwilan Bibel. Walhasil, agenda kritik terhadap 
Bibel menjadi pemandangan yang lazim di Barat, 
pertetangan antara pihak gereja dengan kaum intelektual 
semakin jarang terjadi karena pada akhirnya gereja juga 
mengikuti arus besar nalar kritis tersebut75. 


74 Hasan Muhammad al Asmuri, al Falsafah wa an Nash, (Riyadh: Markaz al 
Fikr al Mu'ashir, 1435 H), hal. 354-355. 

75 Fahmi Salim Zubair, Khith6bit Da'wd Falsafah at Ta'wil al Hermeneutigi li 
al Aur@n, (Kairo: Jami'at al Azhar, 2007), hal. 106-107. 
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C.SEJARAH TAFSIR JALAN LAIN DI DUNIA 
ISLAM 


Ketika kaum muslimin bersinggungan dengan 
wajah baru peradaban Barat yang gilang gemilangmelalui 
penjajahan dan okupasi sebagian besar wilayah kekuasan 
Islam di seluruh dunia, mereka merasa sangat minder dan 
rendah diri. Bagaimana tidak... Ratusan tahun sebelum- 
nya, Islam dan kaum muslimin adalah kiblat bagi segala 
bentuk kemajuan yang diikuti oleh semua bangsa, 
termasuk di dalamnya Barat yang pada saat itu hidup di 
era kegelapan dan keterbelakangan. 


Namun di era modern, semua menjadi serba 
terbalik. Islam dan kaum muslimin seolah raksasa yang 
tidur nyenyak hingga tidak sadar jika mereka sudah 
berada di jurang kehancuran, sedangkan Barat begitu 
jumawa dengan pencapaian peradaban fisik yang berhasil 
mereka gapai. 


Dalam kondisi seperti ini, kaum muslimin mulai 
bertanya-tanya tentang berbagai faktor yang menjadi pilar 
kekuatan dan kemajuan Barat serta beragam sebab yang 
menjadi sumber kelemahan dan kemunduran umat Islam. 
Di samping itu, mereka juga berusaha mencari solusi yang 
mampu menyelamatkan umat dari krisis berkepanjangan 
agar bisa bangkit dan kembali menjadi soko guru 
peradaban dunia. 


Di saat kebingungan mendera sebagian umat Islam 
yang sedang mencari jawaban bagi pertanyaan- 
pertanyaan di atas, muncullah kaum modernis Islam 


58|Tafsir Jalan Lain 


dengan membawa fakta-fakta keberhasilan Barat saat 
mereka sukses mewujudkan kebangkitan peradabannya. 
Kalangan yang mengklaim diri mereka sebagai kaum 
pembaharu ini menyimpulkan bahwa satu-satunya alasan 
yang membuat Barat bisa menggapai berbagai keber- 
hasilan sebagaimana yang bisa dilihat dan dinikmati saat 
ini adalah karena perubahan metode dalam berinteraksi 
dengan agama Kristen dan kitab sucinya. 


Menurut mereka, Barat tidak akan bisa sampai 
pada posisi sekarang ini jika tidak memutilasi peran 
agama yang menjadi batu sandungan terbesar bagi 
kebebasan akal dan kemajuan ilmu pengetahuan. Selain 
itu, Barat juga tidak bakal menjadi seperti saat ini jika 
tidak menerapkan metode kritik atas Bibel, karena 
sebagian besar teks yang ada di dalamnya dipenuhi 
dengan problem bahasa akut, kontradiksi ilmiah dan 
kerancuan validitas sumber informasi. 


Berangkat dari realita di atas dan keyakinan bahwa 
masalah dan situasi yang dihadapi oleh umat Islam tidak 
jauh berbeda dengan problematika Barat di era kegelapan 
bahkan cenderung identik, maka kaum modernis Islam 
mulai berupaya untuk menduplikasi apa yang dilakukan 
oleh Barat terhadap agama Kristen dan kitab sucinya lalu 
kemudian mengimplementasikannya pada Islam dan al 
Ouran. 


Mereka menyamakan agama Kristen dengan Islam, 
gereja dengan masjid, Bibel dengan al Ouran, para 
pemuka agama dan pendeta dengan para ulama, serta 
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kondisi keterbelakangan yang dialami oleh Barat di abad 
pertengahan dengan kemunduran yang di alami oleh umat 
Islam pada jaman modern, keadaan yang sebelas dua belas 
atau bahkan sebelas sebelas, sangat apple toapple. 


Pada akhirnya, narasi modernisme yang menyeru 
kepada kritik terhadap agama dan kitab sucinya 
terpancang kuat pada diri sebagian umat Islam, sehingga 
ide untuk meng-copy paste segala prosedur yang 
dilakukan oleh Barat dipandang perlu untuk segera 
direalisasikan tanpa melalui sebuah analisa kritis apakah 
mekanisme tersebut cocok dan sesuai atau tidak. 


Demi memuluskan ide pembaharuan yang mereka 
usung, kaum modernis Islam tidak segan-segan untuk 
membuktikan bahwa tafsir jalan lain yang bersandar pada 
metode-metode Barat benar-benar mampu melahirkan 
makna-makna baru untuk ayat-ayat al Guran yang tidak 
pernah terbersit dalam benak para ulama klasik. Fakta ini 
pernah diungkapkan oleh salah satu tokoh utama 
modernisme Islam bernama Thoha Husain dalam salah 
satu pernyataannya yang berbunyi: 


“Saya sungguh takjub dengan beberapa sosok 
orientalis yang bisa memahami lafal-lafal yang 
terdapat di dalam al Guran dengan tepat dan benar, 
bahkan mereka mampu menyibak tabir-tabir 
rahasia yang ada di dalam ayat-ayat al Guran dan 
mengungkap maksud serta tujuan dari ayat 
tersebut. Meskipun hanya duduk dan mengikuti 
majlis mereka sesaat saja, namun masa yang 
sebentar tersebut lebih dari cukup untuk merubah 
sebagian atau bahkan seluruh pendapatku, seka- 
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ligus semakin membuatku yakin bahwa mereka 
lebih kapabel dan lebih layak untuk menafsirkan al 
Ouran dibanding orang-orang yang selama ini 
mengklaim diri mereka sebagai para penjaga al 
Ouran dan merasa paling berhak dan paling benar 
dalam memahami ayat-ayatnya”76. 


Bahkan mereka berani mengklaim bahwa tafsir 
jalan lain telah terbukti mewujudkan banyak kemajuan 
dalam bidang studi al Guran sebagaimana yang diung- 
kapkan oleh Muhammad Arkoun: 


“Sesunguhnya kemajuan studi al Ouran (di era 
modern) bisa terwujud berkat kajian akademik 
mendalam yang dilakukan oleh para orientalis 
sejak abad ke 19 M'”77. 


Dan agar tidak terlalu mendapatkan pertentangan 
dari kalangan Islamis sebagaimana yang pernah dialami 
oleh kaum modernis Barat yang dihadang oleh pihak 
gereja melalui inkuisisi (mahdkim at taftisy), maka 
kalangan modernis Islam tidak langsung menerapkan 
hasil pemikiran modernisme Barat sebagaimana adanya, 
akan tetapi mereka merubah terlebih dahulu istilah-istilah 
yang dipakai menjadi terma yang lebih islami sehingga 
kaum muslimin lebih mudah menerima ide-ide 
pembaharuan yang ditawarkan. 


Demikianlah sejarah singkat tafsir jalan lain (al 
girbah al hadatsiyah), asal usul dan faktor-faktor yang 


76 Mahmud Mahdi al Istanbuli, Thohd Husain ff Mizin al Ulamd wa al Udabd, 
(Beirut: al Maktab al Islami, 1983), hal. 388. 
77 Muhammad Arkoun, al Fikr al Ushdli wa Istihalat at Ta'shil, hal. 70. 
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memicu kelahirannya di dunia Islam. Adapun fase 
perkembangan yang dilewati olehnya, akan dijabarkan 
sebagai berikut ini: 


Fase Pertama: Adopsi dan Adaptasi 


Fase ini berlangsung dari pertengahan abad ke 19 
M hingga permulaan abad 20 M ketika muncul berbagai 
gerakan pembaharuan (harokit at tajdid) di dunia Islam 
yang bertujuan untuk mendobrak kejumudan intelektual 
dan mengantarkan umat menuju era kebangkitan. 


Dalam proyek tersebut, sebagian tokoh pembaha- 
ruan baik dari kalangan Islamis maupun modernis 
memilih jalan integrasi antara Islam dengan nilai-nilai 
modern peradaban Barat termasuk di dalamnya metode 
interaksi dengan kitab suci. Pada fase ini muncul nama- 
nama seperti Sayyid Ahmad Khan (w.1898 M) di India 
dan Muhammad Abduh (w.1905 M) di Mesir serta 
beberapa nama lainnya?3. 


Dari pembacaan ulang yang mereka lakukan 
terhadap sebagian kecil ayat al OGuran, beberapa penaf- 
siran baru yang tidak lazim di dalam tafsir klasik muncul 
ke permukaan sehingga menjadi topik viral yang dibicara- 
kan oleh umat Islam pada saat itu, di antaranya adalah 


78 Untuk informasi lebih banyak mengetahui tokoh-tokoh yang dianggap 
sebagai pelopor gerakan pembaharuan di dunia Islam yang mengambil jalan 
integrasi antara agama Islam dengan nilai-nilai modern peradaban Barat, 
para pembaca bisa merujuk sebuah buku berbahasa Arab karya Ahmad Amin 
yang berjudul Zu'amd al Ishldh fi al “Ashr al Fadits (Para Pionir Reformasi di 
Era Modern). 
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ayat-ayat yang berbicara tentang jihad ditafsirkan sebagai 
sebuah mekanisme pertahanan dari serangan musuh 
Gihad defensif) saja dan bukan sebagai wasilah untuk 
menyerang atau mengokupasi wilayah lain (jihad 
ofensif)79. 


Fase ke Dua: Pengukuhan 


Fase ini terjadi pada sepertiga awal abad ke 20 M, 
di mana penggunaan beragam metode modern ala Barat 
dalam membaca teks Bibel mulai diterapkan kepada ayat- 
ayat al Ouran secara lebih intensif. Bahkan, fenomena ini 
menjadi sebuah kelaziman dalam berbagai studi al Guran 
yang dilakukan di lingkungan universitas-universitas yang 
ada di Timur Tengah terutama di Mesir. 


Pada tahapan ke dua ini, muncul dua sosok yang 
dianggap sebagai pelopor tafsir jalan lain dalam sejarah 
Islam, yang pertama adalah Thoha Husain melalui 
karyanya yang berjudul ft asy Syir al Jahili, dan yang ke 
dua adalah Muhammad Abu Zaid ad Damanhuri melalui 
karya tafsir kontroversial yang berjudul al Hidayah wa al 
Irfan fi Tafsir al duran bi al Guran. 


Di antara contoh dari tafsir jalan lain yang muncul 
pada periode ini adalah ayat-ayat yang membahas 
perkara-perkara ghoib seperti mukjizat para Nabi, sihir, 
dunia jin dan lain sebagainya ditafsirkan berdasarkan 
sudut pandang ilmu pengetahuan dan teknologi modern 


79 Muhammad Syakir al Syarif, Tajdid al Khithbb ad Dinf baina at Ta'shil wa 
at Tahrif, (Riyadh: Majallah al Bayan, 2004), hal. 59-60. 
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yang bersifat empirik dan memiliki kecenderungan untuk 
menolak hal-hal yang bersifat metafisik, sehingga 
seringkali “memaksa” para pengusung tafsir jalan lain 
untuk menafikan eksistensi perkara-perkara ghoib 
tersebut5o. 


Fase ke Tiga: Pematangan 


Fase ini berlangsung dari pertengahan hingga 
penghujung abad dua puluh. Pada periode ini muncul 
tokoh-tokoh yang disebut-sebut sebagai motor utama 
proyek besar tafsir jalan lain di dunia Islam, seperti Hasan 
Hanafi, Muhammad Arkoun, Muhammad Abed al Jabiri 
(w.2010 M), Nasr Hamid Abu Zaid, Tayyeb Tizini (w.2019 
M), Muhammad Syahrur dan Abdul Majid asy Syarofi. 


Di tangan sosok-sosok di atas, metode tafsir jalan 
lain mengalami kristalisasi dan secara masif diimplemen- 
tasikan pada ayat-ayat al Guran dalam sekup yang lebih 
luas terutama di bagian-bagian yang berkaitan dengan 
kisah-kisah masa lampau, beragam bahasan yang ber- 
hubungan dengan wanita dan keluarga, juga masalah 
kebebasan dan hak asasi manusias:. 


Dampak intensitas penerapan al girdah al 
hadatsiyah pada ayat-ayat al Guran menjadikan para 
pengusungnya semakin berani menggugat secara terang- 
terangan sendi-sendi agama Islam, seperti kewajiban 


80 Fahd Abdurrahman ar Rumi, Ittijahit at Tafsir fi al Aorn ar R6bi' “Asyar, 
(Riyadh: Idarot al Buhuts al “Ilmiyah wal Ifta, 1986), hal. 1079/3. 

81 Abdul Wali Abdul Wahid asy Syalfi, al Airdah al Mu'ishiroh wa al Figh al 
Islami, hal. 43-46. 
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mengenakan jilbab bagi kalangan muslimah, perbedaan 
antara laki-laki dan perempuan dalam hukum waris, hak 
dan kewajiban di dalam kehidupan rumah tangga, 
keharusan untuk menjalankan hukum pidana Islam 
(Ginagyah) dan lain sebagainya. 


Fase ke Empat: Globalisasi 


Fase ini terjadi di akhir abad ke 20 M hingga saat 
ini. Pada periode ini fenomena penggunaan tafsir jalan 
lain sebagai alternatif pengganti model tafsir klasik 
semakin menggurita sehingga bisa menyebar ke hampir 
seluruh negara-negara Islam wa bil khushush negara 
rumpun Melayu sebagai etnis muslim terbesar di dunia 
dan Indonesia secara lebih spesifik. 


Proyek al girdah al hadatsiyah sendiri masuk ke 
Indonesia pertama kali lewat Harun Nasution yang 
merupakan lulusan program doktoral McGill University 
sekaligus mantan rektor Institut Agama Islam Negeri 
(IAIN) Syarif Hidayatullah, lalu kemudian booming 
berkat Nurcholish Madjid setelah kembali dari studinya di 
The University of Chicago. Di negeri Paman Sam, sosok 
yang lebih akrab dengan sapaan Cak Nur tersebut 
mendapatkan bimbingan langsung dari Fazlur Rahman 
Malik (w.1988 M), seorang pemikir modernis Islam 
berkebangsaan Pakistan yang sangat berpengaruh dan 
produktif di masanya. 


Setelah era Cak Nur, tongkat estafeta proyek tafsir 
jalan lain di Indonesia dilanjutkan oleh Jaringan Islam 
Liberal (JIL). Forum yang dimotori oleh Ulil Abshar 
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Abdalla yang notabene jebolan Boston University Amerika 
Serikat ini mengkampanyekan ide dan pemikiran al 
girbah al haditsiyah di berbagai kampus Islam dan 
pondok pesantren di seluruh Indonesia dengan dalih 
bahwa tafsir modern ini lebih ideal dan solutif untuk 
diterapkan di jaman sekarang22. 


Hasil dari kampanye masif yang dilakukan oleh JIL 
membuahkan hasil yang tidak mengecewakan bagi para 
pengusung tafsir jalan lain, karena setelah itu mayoritas 
dosen dan mahasiswa yang berada di berbagai kampus 
Islam di Indonesia mulai mengkaji al Guran dari sudut 
pandang modernisme, bahkan realita ini kemudian 
menjadi semacam fenomena di kalangan para akade- 
misi83. 


Tidak mengherankan jika terdapat banyak sekali 
karya tulis yang kemudian menghiasi beberapa perpus- 
takaan dan toko buku dengan membawa tajuk gugatan 
terhadapkeabsahan tafsir klasik di jaman modern bahkan 
terhadap kesakralan ayat-ayat suci al Guran. Dan di 
antara sebagian karya tersebut adalah Metodologi Studi al 
Ouran yang ditulis oleh trio Abdul Mugsith al Ghozali, 


82 Ibrahim Umar al Sakron, at Ta'wil al Nadatsi Ii at Turets, (Riyadh: Darul 
Hadhoroh, 2014), hal. 67-68. 

33 Fakta penyebaran al girdah al hadatsiyah di kampus-kampus Islam seperti 
Universitas Islam Negeri, Institut Agama Islam Negeri maupun Sekolah Tinggi 
Agama Islam Negeri di seluruh Indonesia dikupas secara detail dan menarik 
oleh salah satu pemikir Islam kontemporer bernama Adian Husaini dalam 
salah satu karyanya berjudul Virus Liberalisme di Perguruan Tinggi Islam. 
Bagi para pembaca yang ingin menelaah lebih dalam tentang fenomena ini 
bisa langsung merujuk buku tersebut. 
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Ulil Abshar Abdalla dan Luthfi asy Syaukani, juga Polemik 
Kitab Suci milik Mun'im Sirri, serta Arah Baru Studi 
Ulumul Guran yang dikarang oleh Ahsan Wijaya dan 
beberapa karya tulis lainnya. 


D.LANDASAN FILOSOFIS TAFSIR JALAN LAIN 


Tafsir jalan lain (al girdah al hadatsiyah) meru- 
pakan sebuah proyek besar yang bertujuan untuk 
menundukkan teks-teks sakral al Guran di hadapan 
metode modern Barat dalam rangka memutus benang 
merah keterikatan ayat-ayat al Guran dengan model tafsir 
klasik. Oleh sebab itulah, para ideolog tafsir alternatif ini 
berusaha untuk membuat landasan filosofis (usus 
falsafiyah) yang dapat membedakan antara tafsir jalan 
lain dengan tafsir klasik. Landasan ini pula yang menjadi 
titik tolak kaum modernis Islam dalam berinteraksi 
dengan al Ouran. 


Terdapat beberapa landasan yang bisa dihimpun 
oleh buku ini, di antaranya adalah sebagai berikut: 


Pertama: Kritik (al Nagd) 


Sebagaimana telah dijabarkan sebelumnya bahwa 
al girbah al hadatsiyah merupakan duplikasi dari metode 
kritik (al manhaj al nagd1) yang diimplementasikan pada 
Bibel di Barat, oleh sebab itu nuansa kritik juga sangat 
mendominasi penerapannya pada teks-teks yang terdapat 
pada ayat-ayat suci al Guran. 
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Dalam bahasa Indonesia, kritik adalah kata benda 
yang bermakna kecaman atau tanggapan yang kadang 
disertai uraian dan pertimbangan baik buruk terhadap 
suatu hasil karya atau yang lain84. 


Sedangkan di dalam bahasa asing, terma kritik 
memiliki arti yang senada dengan makna yang ditunjuk- 
kan oleh KBBI di atas. Misalnya, jika merujuk kepada 
beberapa kamus bahasa Arab yang representatif, kata 
kritik (nagd) menunjukkan makna, di antaranya adalah 
(4) melihat sesuatu dan memeriksanya, (2) mengungkap 
kondisinya, dan (3) menilainya berdasarkan baik buruk- 
nya85. Adapun dalam bahasa Inggris, kata kritik dipadan- 
kan dengan terma criticize yang memilikiarti (1) menam- 
pakkan kesalahan, dan (2) melakukan analisis tentang 
kelebihan dan kekurangan sebuah karya35. 


Dari penjabaran makna kritik secara etimologi di 
atas, dapat disimpulkan bahwa terma kritik dalam 
pemakaiannya secara bahasa bermakna sebuah upaya 
untuk menilai sesuatu melalui penelitian dan analisa yang 
mendetail guna menemukan kelebihan dan kekurangan- 
nya. Dan di sisi yang lain, makna bahasa di atas juga 


84 lihat KBBI Kamus Versi Online/Daring, https://kbbi.web.id/kritis-2, di 
akses pada 20 November 2019. 

85 Lihat Ibn Mandzur, Lisan al “Arab, hal. 425-426/3, dan Ibn Faris, Magdyis 
al Lughoh, hal. 467-468/5. 

86 |ihat English Dictionary, Thesaurus and Grammar Help Lexico by Oxford, 
sumber  https://www.lexico.com/en/definition/criticize, dan English 
Dictionary, Merriam Webster Dictionary and Thesaurus, sumber 
https://www.merriam-webster.com/dictionary/criticize diakses tanggal 21 
November 2019. 
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mengisyaratkan secara tidak langsung bahwa kritik 
sejatinya hanya ditujukan kepada hasil karya manusia 
yang memang mengandung kekurangan dan kesalahan. 


Dalam khazanah pemikiran dan keilmuan Islam, 
kritik merupakan sebuah perkara yang wajar. Minimal 
terdapat duaalasan kenapa kritik menjadi sebuah hal yang 
lumrah dalam tradisi intelektual para ulama dan 
cendekiawan muslim. Yang pertama adalah karena Allah 
taala telah menciptakan manusia dan mengaruniakan 
kepada mereka kesiapan nalar dan mental untuk 
menerima segala hal yang baik dan menolak segala yang 
buruk. Jadi selama fitrah masih normal, maka kritik akan 
senantiasa bergerak mengiringi dan menghiasi kehidupan 
umat manusia. 


Adapun alasan yang kedua yakni banyaknya isyarat 
yang diberikan oleh al Guran tentang dasar-dasar berpi- 
kir kritis, meskipun tidak ada satupun ayat di dalam al 
Ouran maupun sabda Rasul shallallah “alaih wa sallam 
yang menyebutkan redaksi “kritik” maupun derivasi dari 
kata tersebut. 


Dasar-dasar tersebut dapat ditemukan misalnya 
pada ayat-ayat yang menyeru kepada perintah untuk 
menggunakan akal dan tidak serta merta menerima 
berbagai klaim dari pihak lain tanpa adanya bukti yang 
kuat. Allah ta'ala berfirman: 


BA JB Kala Os cars Ia aya) Sal Ja IN, 
GBos AS Sl Xlap 
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“Dan mereka (Yahudi dan Nasrani) berkata “Tidak akan 
masuk surga kecuali orang Yahudi dan Nasrani”. Itu 
(hanya) angan-angan mereka. Katakanlah “Tunjukkan 
bukti kebenaranmu jika kalian orang-orang yang benar” 
(OS. al Bagoroh, 2:111). 


Bahkan tidak jarang Allah ta'dla memberikan kritik 
yang tegas dan gamblang di dalam beberapa ayat suci al 
Ouran kepada keyakinan, kepercayaan, pemikiran, adat 
dan kebiasaan umat-umat terdahulu yang menyalahi 
fitrah manusia. Model ayat seperti ini bisa dilihat salah 
satunya pada kisah Nabi Luth “alaihissalam, Allah ta'ala 
berfirman: 


ds SAI SN SE Ona "asli ce SES ay 
Soe PA 


“Mengapa kalian mendatangi jenis laki-laki di antara 
manusia (berbuat homoseks), dan kalian tinggalkan 
(perempuan) yang diciptakan Tuhan untuk menjadi 
istri-istri kalian? Kalian (memang) orang-orang yang 
melampaui batas” (OS. asy Syu'ara, 26:165-166). 


Dasar-dasar yang melandasi pola pikir kritis juga 
banyak bertebaran pada sabda Nabi Muhammad 
shallallah 'alaih wa sallam. Fakta ini bisa ditemukan 
lewat berbagai pengarahan atau bahkan teguran yang 
beliau berikan kepada para sahabat dalam rangka 
perbaikan sikap dan perilaku yang tidak sesuai dengan 
ajaran Islam, seperti sabda Nabi shallallah “alaih wa 
sallam saat menegur Abu Dzar al Ghifari radhiyallah 'anh 
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yang menghina sahabat lain hanya karena ibunya orang 
non Arab (ajamiyah): 


(dug Ge ola) “dal Ha Ba 3g 


“Sesungguhnya kamu masih memiliki (sifat) jahiliyah” 
(HR. al Bukhori, no. 30 dan Muslim, no. 1661). 


Atau ketika beliau shallallah “alaih wa sallam 
memperingatkan kedatangan suatu masa di mana umat 
Islam akan dengan sangat mudah mengikuti jejak langkah 
orang-orang Yahudi dan Nasrani dengan sabdanya yang 
berbunyi: 


AE Ga ek as Yaa Tas AN Ea dia JA 
da) Bab UE Sh MAA Tata bb P3 5 
(Sel 


“Kalian pasti akan mengikuti kebiasaan-kebiasaan 
orang sebelum kalian sejengkal demi sejengkal dan 
sehasta demi sehasta, hingga seandainya mereka masuk 
ke dalam lobang biawak niscaya kalian pasti akan 
mengikutinya”. Kami bertanya: “Wahai Rasulullah, 
apakah yang anda maksud orang-orang Yahudi dan 
Nasrani?”. Beliau menjawab: “Siapa lagi (kalau bukan 
mereka)” (HR. al Bukhori, no. 7320). 


Sebagian narasi di atas cukup kiranya untuk 
memberikan indikasi bahwa kritik medapatkan porsi yang 
sangat luas di dalam agama Islam dan dengan bentuk yang 
sangat beragam, namun ia memiliki batasan-batasan yang 
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tidak boleh dilanggar. Kritik dalam tradisi pemikiran 
Islam hanya diimplementasikan pada usaha-usaha manu- 
siawi, secemerlang apapun hasilnya dan sehebat apapun 
orang yang menjalankan prosesnya. 


Dalam pembahasan kritik terhadap teks-teks 
syariah wa bil khushish yang berkaitan dengan ayat-ayat 
al Ouran, urgensi kritik dapat dilihat dari perannya 
sebagai sarana untuk (1) mengetahui benar tidaknya 
proses periwayatan yang dilakukan oleh seseorang: juga 
untuk (2) menganalisis tingkat kredibilitas (adalah) ke- 
jujuran (tsigoh), kekuatan hafalan dan ketelitian (dhobth) 
para perawi, sekaligus (3) sebagai usaha untuk menyela- 
raskan pemahaman yang muncul dari ayat-ayat tersebut 
dengan maksud Allah ta'ala87. 


Semua aspek permasalahan di atas terkait erat 
dengan usaha manusia yang bisa saja terkontaminasi oleh 
kealpaan, kekurangan bahkan juga kesalahan. Dan inilah 
model kritik yang selama ini diterapkan oleh para ulama 
dan intelektual muslim kepada teks-teks syariah sebagai 
sebuah upaya untuk menjaganya dari berbagai usaha 
penyelewengan (tahrif), baik redaksi maupun maknanya. 


Adapun kritik yang coba digulirkan oleh kaum 
modernis Islam kepada al Guran sangat berbeda dengan 
implementasi kritik yang selama ini telah dijalankan oleh 
para ulama, karena model kritik baru tersebut lahir dari 
konsep problematisasi (al asykalah), yakni meragukan 


87 Ihsan Amin, Manhaj an Nagd ff at Tafsir, (Beirut: Darul Hadi, 2007), hal. 5- 
8. 
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sesuatu yang sudah jelas dan maklum kebenarannya 
kemudian menjadikannya sebagai sebuah masalahs5. 


Konsep yang dipopulerkan oleh Muhammad 
Arkoun ini membuat siapa saja yang berinteraksi dengan 
al Ouran menjadi ragu akan semua aspek yang ada di 
dalamnya dan menganggapnya tidak lagi bisa dipercaya, 
baik yang berkaitan dengan statusnya sebagai wahyu ilahi 
yang sakral, perannya sebagai sumber representatif dan 
otoritatif bagi ajaran Islam di segala ruang dan waktu, 
maupun keabsahan metode klasik yang selama ini 
digunakan untuk menafsirkan ayat-ayatnya. 


Perbedaan mendasar inilah yang di kemudian hari 
sering menimbulkan perdebatan panjang antara para 
pengusung tafsir jalan lain dengan kalangan Islamis, 
karena implementasi model kritik ala kaum modernis 
Islam atas teks-teks yang terdapat pada ayat al Guran 
mengindikasikan adanya aib dan cacat di dalamnya, 
padahal sebagai referensi utama agama Islam dalam 
segala aspeknya, baik akidah, syariat, etika maupun nilai, 
al Ouran sejak awal mendapatkan garansi penjagaan oleh 
Allah ta'ala dari segala jenis kesalahan, kekurangan, 
distorsi dan beragam problematika lain yang biasanya 
identik pada karya manusia. 


Meskipun demikian, kaum modernis Islam tetap 
meyakini bahwa pembacaan kritis (al girdah an 
nagdiyah) terhadap al Guran dan ayat-ayatnya meru- 
pakan satu-satunya jalan untuk melakukan pembaharuan 


88 Muhammad Arkoun, al Fikr al Ushdli wa Istihalat at Ta'shil, hal. 199. 
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dan kebangkitan Islam dengan sukses. Mereka berasumsi 
bahwa model interaksi yang demikian tersebut lebih 
memberikan kebebasan bagi umat Islam untuk memper- 
tanyakan pelbagai hal yang selama ini dianggap tabu atau 
diklaim sudah final, sehingga jawaban-jawaban yang 
berpotensi muncul dapat dirancang sebagai sebuah 
pemikiran yang benar-benar baru. 


Dengan kata lain, model kritik ala al girdah al 
haditsiyah tersebut membuka kesempatan seluas- 
luasnya bagi para pembacanya untuk merubah sikap 
terhadap kitab suci, dari ketundukan total terhadap 
dogma ortodoks (idzan wa tagobbul) menjadi penuh 
kecurigaan yang dibalut oleh sikap kritis. Tengok saja 
pernyataan Nasr Hamid Abu Zaid yang merupakan salah 
satu inisiator tafsir jalan lain berikut: 


“Sesungguhnya kebebasan untuk mengkritik teks 
agama adalah syarat penting untuk mewujudkan 
proyek kebangkitan Islam, hal ini dimaksudkan 
agar terjadi perubahan struktur nalar umat dari 
yang sekedar pasif menerima dan tunduk saat 
berinteraksi dengannya menjadi nalar aktif yang 
selalu mempertanyakan sehingga senantiasa mela- 
hirkan pengetahuan”s9. 


Atas dasar inilah, para pengusung proyek tafsir 
jalan lain senantiasa memprovokasi umat Islam terutama 
kalangan akademisi dan kaum intelektual yang memiliki 
pengaruh luas di masyarakat untuk ikut berpartisipasi 


89 Nasr Hamid Abu Zaid, an Nash wa as Sulthoh wa al Fagigoh, (Beirut: al 
Markaz ats Tsagofi al “Arobi, 1995), hal. 48. 
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secara aktif dalam implementasi kritik terhadap teks-teks 
al Ouran, sebagaimana penyataan Thoha Husain di 
hadapan para mahasiswanya saat memberikan kuliah: 


“al Ouran tidak lebih dari sekedar buku biasa, dan 
sebagaimana buku-buku yang lain maka ia juga 
harus tunduk pada kaidah-kaidah kritik. Perlu 
diketahui bahwa ilmu pengetahuan modern meng- 
haruskan kalian untuk menganggapnya seperti 
karya-karya lain pada umumnya serta tidak meng- 
indahkan kesakralan yang dimilikinya, dengan 
begitu kalian dapat dengan mudah memberikan 
komentar kritis padanya. Setiap kalian harus mulai 
memberanikan diri untuk mengkritik salah satu 
poin dari kitab ini (al Guran) dan sekaligus menje- 
laskan argumentasi dari kritik yang dia sampaikan 
baik dari aspek bahasa, makna maupun pemiki- 
ran 90, 


Sejatinya, penjabaran tentang model kritik yang 
coba diterapkan oleh kaum modernis Islam terhadap teks- 
teks al Ouran di atas secara tidak langsung menguatkan 
asumsi bahwa tafsir jalan lain sangat dipengaruhi oleh 
filsafat kritisisme Descartes yang juga pernah diterapkan 
secara sukses pada teks-teks Bibel. 


Namun penerapan metode kritik ala Barat pada 
ayat-ayat al Ouran tidak lepas dari kritik juga, sebab 
menyamaratakan antara Bibel dengan al Guran meru- 
pakan analogi cacat (giyas maa al farig) dan tidak tepat 


90 Pernyataan ini dinukil oleh Muhammad Hamid al Nashir dalam al 
Ushr6bniyan bain Maz@d'im at Tajdid wa Mayidin at Taghrib, (Riyadh: 
Maktabah al Kautsar, 2001), hal. 160. 
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sasaran karena adanya perbadaan mendasar yang sangat 
signifikan antara keduanya. 


Minimal, terdapat dua perbedaan fundamental 
antara Bibel dengan al Guran yang menjadikan metode 
kritik ala Barat yang cocok untuk Bibel tidak secara 
otomatis cocok juga untuk al Guran. Yang pertama adalah 
banyaknya perubahan (taghyir) dan distorsi (tahrif) pada 
teks-teks Bibel yang mengakibatkan banyak peneliti 
kesulitan untuk memperoleh versi aslinya (al nash al 
ashli), sedangkan orisinalitas al Guran masih dan akan 
senantiasa terjaga sejak pertama kali diturunkan hingga 
akhir jaman9:, sebagaimana garansi yang diberikan oleh 
Allah ta'ala: 


aya 4 AN Us EN 


"Sesungguhnya Kamilah yang menurunkan al Guran, 
dan pasti Kami (pula) yang memeliharanya ” (OS. al Hjjr, 


15:9). 


91 Seorang ulama kontemporer berkebangsaan India bernama Prof. DR. 
Muhammad Musthofa al A'zami berhasil membuktikan orisinalitas dan 
kesucian al Ouran yang senantiasa terjaga sepanjang sejarah melalui sebuah 
penelitian ilmiah yang sangat komprehensif, beliau kemudian 
menuangkannya dalam sebuah karya monumental berjudul The History of 
Our'anic Text from Revelation to Compilation: A Comparative Study with The 
Old and New Testaments, diterbitkan pertama kali oleh UK Islamic Academy 
pada tahun 2003. Sedangkan versi bahasa Indonesia dari buku ini diberi 
judul Sejarah Teks al Guran dari Wahyu sampai Kompilasi: Kajian 
Perbandingan dengan Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru , diterbitkan 
pertama kali oleh GIP (Gema Insani Press) pada tahun 2005. Namun sayang, 
buku berkualitas tinggi ini sekarang sangat sulit untuk ditemukan versi 
cetaknya. 
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Perbedaan yang ke dua yaitu keberadaan problem 
bahasa akut dan kontradiksi ilmiahyang memenuhi teks- 
teks agama pada Bibel. Hal ini tentu tidak akan ditemukan 
pada satupun ayat dalam al Guran, sebab selain dikenal 
memiliki kefasihan dan gaya bahasa yang sangat tinggi, 
teks-teks yang membentuk rangkaian ayat dan suratnya 
juga mengandung fakta-fakta ilmiah yang sebagian 
besarnya sudah divalidasi oleh sains modern. 


Tidak cukup dengan hal itu, al Guran dengan 
keindahan sastranya juga menantang semua makhluk 
yang ada di atas muka bumi untuk bergandengan tangan 
dan bersatu padu guna membuat satu saja ayat yang 
semisal dengannya, dan sungguh mereka tidak akan 
mampu untuk merealisasikannya92. Dan pada sisi yang 
lain, al Guran juga memotivasi kaum muslimin untuk 
menguasai berbagai cabang ilmu pengetahuan dan 
teknologi serta memicu mereka untuk membuktikan 
kebenaran fakta-fakta ilmiah yang belum dikonfirmasi 
kesahihannyas3. 


22 lihat ayat-ayat al Auran yang berhubungan dengan tantangan yang Allah 
ta'GIG berikan kepada siapa saja yang meragukan al Ouran sebagai informasi 
akurat (khobar shodig) yang berasal dari-Nya, seperti AS. alBagoroh:23-24, 
OS. Hud:13-14, OS. al Isra: 88 dan beberapa ayat lainnya. 
23 Terdapat banyak sekali ayat al Ouran yang berbicara mengenai ilmu 
pengetahuan dan motivasi untuk menguasainya sebagai bukti kebenaran al 
Ouran, namun -dalam kacamata penulis- semua bisa diwakili oleh sebuah 
ayat yang berbunyi: ' 

(53 120ba3) SSI ST AI Ska HS Kewsil 33 GUSI 3 BLT Reska 
“Kami akan memperlihatkan kepada mereka tanda-tanda (kebesaran) Kami 
di segenap penjuru dan pada diri mereka sendiri, sehingga jelaslah bagi 
mereka bahwa al Auran itu adalah benar” (OS. Fushshilat, 41:53). 
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Bukti-bukti di atas menjadi bukti kemukjizatan al 
Ouran, sebab jika seandainya terdapat “cacat produksi” 
sekecil apapun pada al Ouran niscaya tantangan tersebut 
tidak akan pernah diberikan. Maha Benar Allah ta'ala 
dengan firmanNya yang berbunyi: 


GS BOGA ag Indang AN 6 xe de G5 Is OA Gaia IBI 


“Maka tidakkah mereka menghayati (mendalami) al 
Ouran? Sekiranya (al Guran) itu bukan dari Allah, 
pastilah mereka menemukan banyak hal yang 
bertentangan didalamnya” (OS. an Nisa', 4:82). 


Selain disebabkan oleh ke dua perbedaan di atas, 
terdapat problem lain dalam penerapan model kritik ala 
tafsir jalan lain (al girdah al hadatsiyah) pada teks-teks al 
Ouran, yakni adanya ketidaksinkronan antara tujuan 
dengan implementasi. Maksudnya, jika model kritik yang 
dipakai oleh kaum modernis Islam tersebut bertujuan 
untuk mengentaskan umat dari keterpurukan dan 
keterbelakangan peradaban, maka seharusnya proyek 
besar ini lebih mengedepankan kritik terhadap metode 
tafsir klasik yang diterapkan pada ayat-ayat yang 
berkaitan dengan pengembangan ilmu pengetahuan dan 
teknologi atau ayat-ayat yang biasa digunakan untuk 
membangunpondasi keilmuan kaum muslimin, sehingga 
kemajuan yang hakiki benar-benar dapatdiwujudkan. 


Namun dalam praktiknya, hampir semua kritik 
yang dialamatkan oleh para pengusung tafsir jalan lain 
tertuju pada ayat-ayat yang secara khusus membahas 
tentang masalah-masalah yang sudah dianggap final oleh 
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umat Islam (musallamit islamiyah), baik yang berkaitan 
dengan urusan (a) teologi (agidah), misalnya eksistensi 
Allah ta'ala sebagai Tuhan Yang Esa dan status Islam 
sebagai satu-satunya agama yang benar, (b) syariat 
(ibadah wa mu'dmalah), misalnya kewajiban wanita 
muslimah untuk mengenakan hijab dan larangan 
melakukan perbuatan zina, maupun (c) etika (akhlag), 
misalnya kelaziman untuk saling mendoakan ketika 
bertemu dengan ucapan salam. 


Problem inilah yang membuat banyak pihak gagal 
paham dengan cara berpikir kaum modernis Islam, karena 
memang tidak ada korelasi sama sekali antara pengebirian 
perkara-perkara baku dalam agama (tsawabit diniyah) 
dengan agenda menyelamatkan umat dari keterpurukan 
ilmu pengetahuan dan teknologi, apalagi memberikan 
solusi untuk mengembalikan kecemerlangan peradaban 
Islam. Justru kritik-kritik yang “salah alamat” tersebut 
semakin menguatkan asumsi bahwa tujuan mereka tidak 
lain dan tidak bukan hanya untuk mengeliminasi 
kesakralan al Guran dan menjatuhkan otoritasnya. 


Ke Dua: Historisasi (al Arkhonah) 


Landasan filosofis ke dua yang dijadikan dasar oleh 
para ideolog tafsir jalan lain untuk membaca ulang al 
Ouran adalah historisasi teks-teks al Ouran (arkhonah an 
nushush al guraniyah). Dalam terminologi Muhammad 
Arkoun, historisasi teks al Guran bermakna sebuah proses 
untuk menemukan fakta-fakta historisitas al Guran 
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(tarikhiyah al Guran) dan membuktikan bahwa al Guran 
terikat erat dengan ruang dan waktu di mana ia muncul4. 


Historisasi sendiri muncul dari gagasan histori- 
sisme (at tarikhiyah) yang menganggap bahwa segala hal 
yang eksis pada sebuah masa -baik yang berkaitan dengan 
peristiwa maupun ide dan pemikiran- merupakan efek 
berantai yang ditimbulkan oleh dinamika sejarah yang 
terjadi sebelumnya. Oleh sebab itu, hakikatnya tidak 
mungkin bisa dipahami kecuali dari sudut pandang 
situasi dan kondisi di mana ia lahirs5. 


Melalui proses arkhonah, para pengusungide tafsir 
jalan lain berusaha meyakinkan semua pihak bahwa al 
Ouran beserta struktur redaksi maupun kandunganisinya 
tidak lebih dari produk budaya yang kelahirannya sangat 
dipengaruhi oleh situasi politik, kondisi sosial dan faktor 
ekonomi yang berkembang pada saat itu. 


Bertolak dari pemahaman tersebut, sebagian dari 
mereka mengklaim bahwa al OGuran merupakan ilusi 
metafisik yang dialami oleh Muhammad, di mana ia 
berkhayal sedang mendengar atau melihat sesuatu yang 
pada realitanya tidak ada. Fantasi ini muncul karena ia 
sejak kecil sudah terobsesi untuk menjadi salah satu dari 
para tokoh agung (ar rijal al 'izh6m) yang menggerakkan 


94 Muhammad Arkoun, al Gurdn min at Tafsir al Maurits il&d Tahlil al 
Khith6ob ad Dini, (Beirut: Darus Sagi, 1999), hal. 21. 

95 Lihat Jamil Shaliba, al Mu'jam al Falsaff, hal. 229/1 dan Murad Wahbah, 
al Mu'jam al Falsaff, (Kairo: Dar Ouba al Haditsah, 2007), hal. 155-156. 
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roda sejarah dan memimpin umat manusia menuju 
keselamatan dunia dan akhirat96. 


Dalam pandangan mereka, obsesi Muhammad 
untuk menjadi pemimpin dan juru selamat muncul 
pertama kali saat bertemu dengan pendeta Bahira ketika 
melakukan perjalanan bisnis internasionalpertamanya ke 
negeri Syam bersama sang paman yang bernama Abu 
Thalib bin Abdul Muthalib. 


Berbeda dengan pendapat sebelumnya, sebagian 
yang lain menyatakan bahwa rangkaian teks yang 
membangun konstruksi al Guran tidak lebih dari karya 
sastra yang dibuat oleh Muhammad melalui mekanisme 
adaptasi selektif (Aliyat at takyif al intigot) terhadap 
redaksi kitab-kitab sakral yang bertebaran pada masa 
tersebut, seperti Taurat, Injil dan buku-buku yang 
memuat mantra-mantra sihir, juga terhadap beberapa 
kosa kata dan gaya bahasa yang diadopsi dari para penyair 
di masa tersebut yang memang dikenal memiliki kelihaian 
dalam mengolah kata-kata. 


Pendapat ini berangkat dari sebuah anggapan 
bahwa sebuah teks tidak mungkin muncul begitu saja dari 
sebuah ketiadaan, ia muncul karena pengaruh teks-teks 
lain yang turut serta dalam pembentukan redaksi dan 
maknanya. Teori yang dikenal denganistilah intertekstual 


36 Abdul Aziz Sa'd as Syahri, at Tandsh, (Riyadh: Markaz al Fikr al Mu'ashir, 
1437 H), hal. 113-115. 
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(tandish) ini pertama kali dikenalkan oleh seorang ahli 
bahasa dan kritikus sastra berkebangsaan Bulgaria yang 
bernama Julia Kristeva97. 


Selain itu, mereka juga sangat meyakini bahwa 
kandungan al Ouran -terutama yang berkaitan dengan 
ragam produk hukum dan undang-undang- hanya sekedar 
ekspresi yang menggambarkan perkembangan realita 
sosial yang terjadi pada masa tersebut. Oleh sebab itulah, 
sebagian besarnya mengalami revisi sesuai dengan 
perubahan situasi dan kondisi yang ada. Tidak heran jika 
beragam solusi yang disajikan serta bermacam hukum 
yang diputuskan di dalamnya mustahil untuk melampaui 
peristiwa-peristiwa sejarah yang mendasari kelahirannya. 
Keyakinan ini sendiri pernah diungkapkan oleh salah satu 
pionir tafsir jalan lain di Indonesia yang bernama 
Sumanto al Ourtuby. Dalam salah satu bukunya, ia 
menyatakan: 


“Setiap teks memiliki keterbatasan sejarah. Karena 
itu, setiap generasi selalu muncul “agen-agen 
sejarah” yang merestorasi sebuah teks. Musa, 
Jesus, Muhammad, Sidharta, Lao Tse, Konfusius, 
Zarasthutra, Martin Luther dan lainnya adalah 
sebagian kecil dari agen-agen sejarah yang 


“7 Kholid Abdul Aziz as Saif, Zhbhirot at Ta'wil al Aaditsah, hal. 125-126. Teori 
yang menyatakan bahwa al Ouran tidak lebih dari sekedar karya sastra yang 
redaksinya banyak terinspirasi dari buku-buku yang dianggap sakral di 
masanya dapat dengan mudah ditemukan pada karya-karya kaum modernis 
Islam seperti Muhammad Arkoun dalam al Aurdn min at Tafsir al Maurits il& 
Tahlil al Khith6ob ad Dinf (al @uran: dari Tafsir Klasik Menuju Analisa Narasi 
Agama) dan Nashr Hamid Abu Zaid dalam an Nash wa as Shulthoh wa al 
Fagigoh (Teks, Otoritas dan Realitas). 
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melakukan restorasi teks. Tapi produk restorasi 
teks yang mereka lakukan bukanlah sebuah “resep 
universal” yang sholih likulli zaman wa makin 
(kompatibel di setiap waktu dan ruang). Mereka 
tidak hadir di ruang hampa, mereka datang di 
tengah-tengah kehidupan manusia yang beragam 
dengan cita rasa yang berlainan pula. Jika mereka 
sudah melakukan restorasi teks atas teks sebelum- 
nya, maka generasi pasca mereka mestinya melaku- 
kan hal yang sama dengan apa yang telah mereka 
lakukan: restorasi teks. Berpegang teguh secara 
utuh terhadap sebuah teks sama saja dengan 
berpegangan barang rongsokan yang sudah 
usang”98. 


Guna mendukung gagasan historisitas isi dan kan- 
dungan al Ouran, para pengusung ide tafsir jalan lain 
memanfaatkan beberapa pembahasan dalam “ulum al 
Ourain99, seperti sebab-sebab historis yang mendasari 
turunnya ayat (asbab an nuzil), turunnya al Ouran secara 
berangsur (tanjim), penghapusan hukum yang telah 
berlaku atau penggantian hukum tersebut dengan hukum 


98 Sumanto al Ourtuby, Lubang Hitam Agama, (Yogyakarta: Rumah Kata, 
2005), hal. 67-71. 

”9 Secara terminologi, Ulim al Aurdn didefinisikan sebagai ragam 
pembahasan yang terkait dengan al Ouran, baik dari segi proses turunnya, 
kodifikasinya, perbedaan cara baca dan dampak penafsirannya, ndsikh dan 
mansukh-nya, asbib an nuzil-nya, jenis ayat-ayat makkiyah dan madaniyah 
serta beberapa pembahasan lainnya. Ilmu ini juga dikenal dengan sebutan 
Ushdl at Tafsir karena berkaitan dengan cabang-cabang ilmu yang harus 
dikuasai oleh seorang mufassir. Lihat Fahd Abdurrahman ar Rumi, Dirbsat ff 
Ulam al Gurdn, (Riyadh: Fahd ar Rumi, 2005), hal. 32. 
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baru yang berbeda (naskh), ragam ayat makkiyah dan 
madaniyah serta beberapa pembahasan lainnya. 


Naskh dianggap sebagai senjata utama bagi kaum 
modernis Islam untuk membuktikan historisitas konten al 
Ouran. Mereka berdalih bahwa konsep ini merupakan 
bukti kuat adanya dialektika hubungan antara teks-teks al 
Ouran dan realita, artinya perubahan situasi dan kondisi 
serta tuntutan kebutuhan masyarakat menjadikan teks- 
teks al Guran mengalami revisi sehingga berimbas pada 
kemunculan evolusi hukum-hukum syariat. 


Mengenai hal ini, Hasan Hanafi yang merupakan 
salah satu pionir tafsir jalan lain berkata: 


“Sesunggunya apa yang diungkapkan oleh para 
ulama klasik dengan istilah ndsikh dan mansikh 
menunjukkan bahwa pemikiran bergerak secara 
terbatas sesuai dengan perkembangan realita dan 
tuntutannya. Jika realita bergerak lambat maka 
pemikiran pun demikian, dan sebaliknya jika 
realita bergerak cepat maka pemikiran pun 
mengikutinya” 100, 

Dalam pandangan mereka, teks-teks al OGuran 
terutama yang berkaitan dengan ayat-ayat hukum (ayat al 
ahkam) bersifat tentatif, maksudnya ayat-ayat yang 
dibutuhkan pada periode tertentu akan diberlakukan 
(muhkam) sedangkan ayat yang tidak diperlukan di suatu 
masa atau tidak lagi relevan dengan perkembangan jaman 
maka ia dihapus (mansiikh). 


100 Hasan Hanafi, at Turbts wa at Tajdid, hal. 15. 
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Selain naskh, para pengusung ide tafsir jalan lain 
juga sering menggunakan konsep asbab an nuzil untuk 
menunjukkan historisitas al Guran. Mereka melihat asbab 
an nuziil sebagai faktor esensial dalam proses turunnya 
sebuah ayat. Hipotesa tersebut secara tidak langsung 
memaksa mereka untuk meyakini bahwa setiap rangkaian 
ayat yang membicarakan hukum suatu perkara pasti 
memiliki sebab ('illat) yang memantik turunnya ayat-ayat 
tersebut. Mari kita tengok pernyataan Nasr Hamid Abu 
Zaid dalam satu tulisannya berikut ini: 


“Sesungguhnya fakta-fakta empiris yang berkaitan 
dengan teks al Ouran menegaskan bahwaia muncul 
secara bertahap selama dua puluh sekian tahun. 
Fakta-fakta tersebut juga menegaskan bahwa 
setiap ayat atau sejumlah ayat lahir ketika ada 
sebuah sebab khusus, sedangkan ayat yang muncul 
karena tanpa ada sebab eksternal sangat sedikit 
jumlahnya” 1, 


Bertolak dari konsep tersebut, mereka tidak 
mengakui universalitas teks al Guran (umim al lafzh) 
secara mutlak dan lebih mengedepankan partikularitas 
sebab (khushishiyat as sabab), karena selama rangkaian 
ayat tersebut datang dengan kapasitasnya sebagai 
pemecah kebuntuan (problem solver) dari sebuah 
masalah yang dihadapi masyarakat di suatu masa 
tertentu, maka sudah barang tentu ia tidak memiliki 


101 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhim an Nash: Dir&sah ff Ulam al Ourin, 
(Beirut: al Markaz ats Tsagofi al “Arobi, 2014), hal. 97. 
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kapasitas untuk memainkan peran yang sama pada ruang 
dan waktu yang berbeda. 


Mengenai hal ini, salah satu tokoh paling ber- 
pengaruh bagi kalangan Islam liberal yang bernama 
Muhammad Said al Asymawi (w. 2013 M) berkata: 


“Setiap ayat al Ouran —baik yang berkaitan dengan 
hukum fikih, kaidah teologi maupun sistem moral- 
yang turun pasti memiliki faktor yang melatar- 
belakanginya... Oleh sebab itulah setiap ayat hen- 
daknya ditafsirkan sesuai dengan kekhususan 
sebabnya dan bukan keumuman redaksinya”:02. 


Tidak cukup dengan memanfaatkan konsep asbab 
an nuzul dan naskh, para pengusung ide tafsir jalan lain 
juga mengeksploitasi kajian tentang turunnya al Guran 
secara berangsur (tanjim) dan juga ragam ayat makkiyah 
dan madaniyah untuk semakin menguatkan teori 
historisitas al Ouran. 


Menurut mereka, ke dua pembahasan yang ter- 
dapat di dalam uliim al durian tersebut merupakan bukti 
nyata adanya tekanan realita sosial dan pergerakan arus 
politik terhadap proses kelahiran teks-teks al Guran yang 
mengakibatkan terjadinya evolusi hukum-hukum syariat. 
Oleh sebab itulah, konten dan gaya bahasa ayat- ayat 


102 Muhammad Said al Asymawi, Jauhar al Islam, (Kairo: Maktabah Madbuli, 
1996), hal. 128-130. 
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yang lahir pada periode Mekah berbeda dengan yang 
muncul pada periode Madinah:93. 


Demikianlah propaganda yang dilontarkan oleh 
kaum modernis Islam terhadap teks-teks al Ouran, dan 
seperti itu pula pandangan mereka terhadap tafsir klasik. 
Mereka meyakini bahwa makna, ide dan gagasan yang 
dilahirkan oleh tafsir klasik tidak lebih dari produk 
pemikiran para ulama masa lalu yang sangat dipengaruhi 
oleh latar belakang sosiologis-antropologis masyarakat 
yang menjadi obyek dakwah para mufassir. Maka, sudah 
selayaknya model tafsir yang rata-rata menggunakan 
pendekatan teologis-filosofis tersebut segera dikaji ulang 
agar lebih sesuai dengan konteks kekinian. 


Historisasi seolah menjadi alat justifikasi bagi 
kaum modernis Islam untuk mewujudkan kebebasan dan 
keterbukaan dalam menafsirkan teks-teks al Ouran 
sekaligus memberikan garansi bahwa penafsiran yang 
bersifat dogmatis, absolut apalagi sakral sudah tidak layak 
untuk dipertahankan, karena makna dari sebuah teks 
akan selalu berkembang sesuai dengan perubahan ruang 
dan waktu sehingga tidak mungkin baginya untuk 
memiliki satu hakikat yang tetap, pasti atau final. 


Untuk itulah, proses pembacaan ulang terhadap al 
Ouran membutuhkan nalar historisisme (agliyah 
tarikhiyah) agar mampu melampaui makna-makna 
tekstualis yang selama ini digunakan oleh tafsir klasik, 


103 Ahmad Idris at Tho'an, al 1lmdniyin wa al Aurdn al Karim, (Riyadh: Dar 
Ibn Hazm, 2007), hal. 529-535. 
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serta bisa melahirkan makna-makna baru yang lebih 
kontekstual di mana hal tersebut tidak pernah terbersit 
oleh kejumudan nalar para ulama tradisional. 


Pada hakikatnya, klaim historisitas struktur teks al 
Ouran yang senantiasa disuarakan dengan lantang oleh 
para pengusung tafsir jalan lain di era modern ini 
bukanlah sebuah hal yang baru. Ia hanyalah kaset lama 
yang diputar ulang, sebab tudingan yang sama juga pernah 
dialamatkan oleh para orientalis kepada al Ouran. 


Dalam pandangan mereka, keyakinan bahwa al 
Ouran merupakan wahyu Tuhan tidak lebih dari sekedar 
fantasi liar yang dibuat oleh Muhammad setelah bertemu 
dengan pendeta Bahira dan beberapa pemeluk agama 
Kristen yang tinggal di Mekah. 


Bahkan, tidak terlalu berlebihan kiranya jika 
penulis menyatakan bahwa tuduhan tersebut merupakan 
repetisi dari fitnah-fitnah yang pernah dilontarkan oleh 
kaum musyrikin Mekah kepada al Guran, meskipun 
dibalut dengan istilah-istilah yang lebih modern dan 
nampak ilmiah:94. 


Akan tetapi, bagi orang-orang yang diberi kemam- 
puan berpikir logis dan obyektif, tentu semua tudingan 
tersebut hanyalah omong kosong dan bualan yang muncul 
dari segelintir kalangan yang sudah putus asa untuk 


104 Beberapa tuduhan keji yang pernah dialamatkan oleh kaum musyrikin 
Mekah kepada al Ouran telah diabadikan oleh Allah ta'GIG dalam sebagian 
ayat-Nya, seperti mantra sihir dan perdukunan (sihr mubin), dongeng dan 
mitos klasik (asdthir alawwallfin), dan mimpi kosong (adhghoets al ahlam). 
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menggoyahkan kesakralan al Guran. Karena tidak masuk 
akal, sebuah halusinasi mampu melahirkan sebuah karya 
yang mengandung keindahan sastra tingkat tinggi tanpa 
ada cacat sedikitpun, ditambah dengan keakuratan fakta- 
fakta ilmiah dan validitas informasi masa lalu dan masa 
depan yang terkandung di dalamnya, sehingga membuat 
siapa saja yang mendengarkan tiap kata yang merangkai 
kesatuan bangunannya akan secara otomatis mengakui 
bahwa ia bukanlah produk manusia apalagi rekaan 
Muhammad yang ummi (tidak bisa membaca maupun 
menulis). Semua ini menjadi bukti nyata, bahwa al Guran 
merupakan khobar sh6dig dan mukjizat dari Allah ta'la. 


Pada sisi yang lain, terdapat pula beberapa fakta 
yang bisa digunakan untuk meruntuhkan teori historisitas 
redaksi al Ouran, di antaranya adalah: 


a. Dalam kajian ilmu syariah, terdapat perbedaan yang 
sangat jelas nan gamblang antara al Guran dan hadits, 
terutama hadits gudsi. Jika memang al Ouran adalah 
karya Muhammad pribadi, mengapa ia sendiri harus 
bersusah payah untuk melakukan diferensiasi antar 
keduanya? Kenapa ia sendiri tidak memberikan 
instruksi kepada para sahabat untuk menggabung- 
kannya atau sekedar meletakkan sedikit dari redaksi 
hadits dalam rangkaian ayat al Ouran? Toh ke duanya 
merupakan sabda yang muncul dari lisan beliau 
sendiri. 

b. Terdapat puluhan bahkan ratusan ayat di dalam al 
Ouran yang menjadikan Nabi Muhammad shallallah 
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alaih wa sallam sebagai lawan bicara (mukhbthob):s5. 
Fenomena ini mengindikasikan bahwa al Ouran 
merupakan wahyu yang datang dari pihak pertama 
(mutakallim) yakni Allah ta'ala. 

Lebih dari itu, al Guran bahkan mengabadikan keti- 
dakmampuan Nabi Muhammad shallallah “alaih wa 
sallam untuk mengganti sebagian dari ayat al Guran 
yang sudah diturunkan kepada beliau ketika diminta 
oleh orang-orang kafir Ouraisy. Beliau menjawab, 
“Tidaklah pantas bagiku menggantinya (al Guran) 
atas kemauanku sendiri. Aku hanya mengikuti apa 
yang diwahyukan kepadaku. Aku benar-benar takut 
akan azab hari yang besar (kiamat) jika mendurhakai 
Tuhanku” OS. Yunus 10:15. 

Ini semua menjadi bukti yang sangat kuat bahwa al 
Ouran bukanlah kreasi Nabi Muhammad shallallah 
alaih wa sallam. 

c. Dalam beberapa ayat al Guran, terdapat redaksi- 
redaksi yang mengkritik bahkan mengecam ijtihad dan 
keputusan Nabi Muhammad shallallah “alaih wa 
sallam, sebagaimana yang terdapat dalam OS. al Anfal 
8:67, OS at Taubah 9: 113, OS al Ahzab 33:37, OS at 
Tahrim 66:1, dan OS. Abasa 80:1-10. Jika al Guran 
merupakan buatan Muhammad, apakah logis jika hal 


105 Dj antara karya tematik kontemporer yang mengkompilasikan peran Nabi 
Muhammad shallalldh “alaih wa sallam sebagai mukh6bthob dalam ayat-ayat 
al Ouran adalah Khithob All6h li an Nabi (Titah Allah untuk Nabi) milik Yusuf 
bin Jasir al Jasir yang berhasil memenangkan kursf al Aurdn al Karim wa 
Ulamuh di Universitas King Saud Riyadh Arab Saudi. 
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tersebut terjadi? Bila memang iya, lalu faktor apa yang 
mendorong dirinya untuk melakukan hal tersebut? 

d. Dalam beberapa kesempatan, proses turunnya al Ouran 
sempat terhenti selama beberapa hari, pekan bahkan 
bulan, seperti sesaat setelah Nabi Muhammad 
shallallah “alaih wa sallam menerima wahyu pertama, 
juga saat istri beliau Aisyah radhiyall6h 'anha dituduh 
berselingkuh. Jika al Guran adalah hasil olah pikirnya 
sendiri, tentu Nabi tidak akan membiarkan hal tersebut 
terjadi berlarut-larut karena justru menimbulkan efek 
negatif bagi dirinya sendiri bahkan orang-orang 
beriman yang ada disekelilingnya. 


Akhirnya, cukuplah sebagian firman Allah ta'ala 
berikut ini menjadi argumen paling mendasar yang 
menunjukkan betapa ringkihnya tuduhan usang yang 
mereka lontarkan. Allah ta'ala berfirman: 


SA ya "Se Be J3 Gp GB 2 dekat 63 
623 Ingat GEA) 255 Olga 13 edi ke 


“5) Dan mereka berkata, “Itu hanya) dongeng-dongeng 
orang terdahulu yang diminta agar dituliskan, lalu 
dibacakanlah dongeng itu kepadanya setiap pagi dan 
petang” (6) Katakanlah (Muhammad), “(al Guran) itu 
diturunkan oleh (Allah) yang mengetahui rahasia di 
langit dan di bumi. Sungguh, Dia Maha Pengampun 
Maha Penyayang” (OS. al Furgon, 25:5-6). 
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Dalam ayat lain, Allah ta'ala menerangkan dengan 
sangat gamblang bahwa al Guran bukanlah karya Nabi 
Muhammad shallallah falaih wa sallam: 


Mal ye Bt la bla Kele Joe ap SI ea, 


ke 


SBB 


“) Demi bintang ketika terbenam (2) Kawanmu 
(Muhammad) tidak sesat dan tidak pula keliru (3) Dan 
tidaklah yang diucapkannya itu (al Guran) menurut 
keinginannya (4) Tidak lain (al Guran itu) adalah wahyu 
yang diwahyukan (kepadanya)” (OS. an Najm, 53:1-4). 


Allah ta'ala juga menegaskan kerancuan tuduhan 
yang dilontarkan kepada al OGuran dengan firman-Nya: 


P3 3 Inn BAN" One V3" Gapapa YP 
Ii" PE UN pe IRI" oA LIS pl IR 


“0 


Gel 55 Ss 


(38) Maka Aku bersumpah demi apa yang kamu lihat 
(39) Dan demi apa yang tidak kamu lihat (40) 
Sesungguhnya ia (al Guran) itu benar-benar wahyu 
(yang diturunkan kepada) Rasul yang mulia (41) Dan ia 
(al Guran) bukanlah perkataan seorang penyair, sedikit 
sekali kamu beriman kepadanya (42) Dan bukan pula 
perkataan tuang tenung, sedikit sekali kamu mengambil 
pelajaran darinya (43) Ia (al Guran) adalah wahyuyang 
diturunkan dari Tuhan seluruh alam” (OS. al Haggoh, 
69:38-43). 
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Jika klaim historisitas struktur bahasa tidak dapat 
menggoyahkan sakralitas al OGuran karena mampu 
dibantah oleh ulama-ulama Islam dengan beragam 
argumen yang sebagiannya sudah disebutkan pada 
paragraf-paragraf sebelumnya, begitu pula nasib tudingan 
historisitas isi dan kandungan al Guran terutama pada 
ayat-ayat yang mencakup aspek syariah dengan ke tiga 
cabang utamanya yaitu akidah, fikih dan akhlak. 


Memang, pada dasarnya al Ouran terkait erat 
dengan ruang dan waktu di mana ia diturunkan. Ia 
terkoneksi dengan berbagai peristiwa yang terjadi pada 
masanya, juga dengan tabiat dan latar belakang masya- 
rakat yang hidup di era tersebut. Bahkan tidak jarang al 
Ouran merespon secara langsung beberapa kejadian yang 
muncul. 


Fakta-fakta di atas tidak lantas membuat al Ouran 
menjadi kitab yang segmental dan spasial. Sebab selain 
berperan sebagai solusi bagi beragam problem yang 
muncul pada masanya, ia juga memiliki karakteristik yang 
tidak dimiliki oleh kitab sejenisnya, yakni universalitas 
(umimiyah wa syumiliyah), sehingga isi dan kandu- 
ngannya tetap kompatibel untuk diimplementasikan di 
segala situasi dankondisi. 


Buktinya, umat Islam mampu menjadi soko guru 
peradaban selama berabad-abad saat menjadikan al 
Ouran sebagai pedoman utama bersama Sunnah Nabi 
Muhammad shallallah 'alaiah wa sallam, padahal 
kompleksitas problematika yang dihadapi kaum muslimin 
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pasca masa kenabian sangat jauh berbeda jika diban- 
dingkan dengan era awal kemunculan Islam. Hal ini tentu 
tidak mengherankan, sebab al Guran memiliki segala hal 
yang dibutuhkan oleh umat guna menggapai kegemi- 
langan di berbagai aspek kehidupan, baik agama, norma, 
politik maupun ekonomi, kapanpun dan di manapun. 


Selain itu, di dalam al Guran sendiri terdapat 
banyak sekali teks-teks hukum yang tidak terikat sama 
sekali oleh sekat-sekat ruang dan waktu, seperti ayat-ayat 
yang berbicara tentang kewajiban shalat, zakat, puasa, dan 
haji, juga keharaman minuman keras dan zina serta 
beberapa hukumyang semisal dengannya. 


Semua perkara di atas merupakan hukum-hukum 
yang tidak hanya berlaku bagi satu kelompok atau valid 
pada masa tertentu saja, akan tetapi ia menembus 
batasan-batasan ruang dan waktu, sehingga tidak mung- 
kin bagi teks-teks tersebut untuk dipakai sekali saja 
kemudian “dibuang” setelahnya. 


Berangkat dari realita di atas, para ulama rosikhin 
(berilmu luas dan mendalam) yang diakui kredibilitas dan 
otoritasnya oleh umat berkonsensus menetapkan sebuah 
kaidah yang sangat terkenal, yakni al ibroh bi umim al 
lafzh la bi khushush as sabab, yang berarti bahwa yang 
menjadi pegangan dalam memahami makna ayat adalah 
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keumuman redaksi dan bukan sebab-sebab turunnya yang 
bersifat spesifik:06. 


Lalu bagaimana dengan tudingan yang dilontarkan 
oleh para pengusung ide tafsir jalan lain yang menyatakan 
bahwa setiap ayat al Guran memiliki faktor spesifik yang 
memantik kemunculannya? Bukankah hal ini jadi bukti 
nyata bahwa teks-teks al Guran tidak bisa diimplemen- 
tasikan secara universal di luar peristiwa yang memicu 
kemunculannya? 


Dalam rangka mematahkan tudingan tersebut, 
perhatikan dua fakta berikut ini: 


a. Siapa saja yang menelaah dengan detail kitab-kitab 
tafsir pasti akan mendapatkan sebuah fakta bahwa 
ayat-ayat yang kemunculannya dipengaruhi oleh sebab 
khusus tidak lebih dari 472 ayat sebagaimana yang 
disampaikan oleh al Imam al Wahidi an Naisaburi (w. 
468 H) atau hanya sekitar 7,54 saja dari total ayat al 
Ouran. Sedangkan menurut pendapat Imam as Suyuthi, 
ayat-ayat yang memiliki asbab al nuziil berjumlah 888 


106 Para ulama memang berbeda pendapat apakah ayat yang turun karena 
sebuah sebab yang khusus bisa diimplementasikan pada kasus lain yang 
serupa. Namun perbedaan ini tidak memiliki pengaruh signifikan, sebab 
pada akhirnya mereka semua bersepakat bahwa kaidah al 'ibroh bi umim 
al lafzh IG bi khushish as sabab bisa dipakai, kecuali jika terdapat teks atau 
petunjuk lain yang mengindikasikan sebaliknya. Lihat Muhammad Abdul 
Azhim az Zargoni, Mandhil al Irfan ff Ulam al Gur@in, (Beirut: Darus Sagi, 
1999), hal. 125-137/1. 


Tafsir Jalan Lain | 95 


atau sekitar 144 dari total ayat yang terdapat di dalam 
al Ouran:97, 

b. Sebagian ulama menyatakan bahwa ayat al Ouran bisa 

saja turun sebanyak dua kali, atau sebaliknya, satu 
faktor spesifik mempengaruhi turunnya beberapa ayat 
yang berlainan:28. 
Kasus pertama terjadi pada surat al Fatihah yang turun 
dua kali, pertama turun di Mekah dan yang ke dua di 
Madinah. Begitu pula surat al Ikhlas yang turun 
pertama kali untuk menjawab pertanyaan kaum 
musyrikin di Mekah dan yang ke dua sebagai jawaban 
bagi Ahlul Kitab di Madinah:09. Terdapat juga kejadian 
yang sama pada OS. Hud 11:11410 dan OS. al Isra 
178511, 


107 Muhammad Imaroh, Sugith al Ghuluw al “Ilm@ni, (Kairo: Darus Syurua, 
2002), hal. 255. 

108 | ihat Badruddin az Zarkasyi, al Burhin ff Ulam al Aurdn, hal. 29-32/1 dan 
Jalaluddin as Suyuthi, al Itg6n ff Ulam al Aur@n, hal. 124-126/1. 

109 Badruddin az Zarkasyi, al Burhan ff Ulam al Aurdn, hal. 29-30/1. 

110 Kisah lengkap tentang turunnya ayat ini diriwayatkan oleh Imam Bukhari 
(no. 526 dan 4687) dan Muslim (no. 2763) dari jalur Ibn Mas'ud yang 
menceritakan tentang seorang sahabat bernama Abu Yusr yang telah 
mencium perempuan yang bukan mahramnya, lalu beliau menceritakan hal 
tersebut kepada Nabi Muhammad shallallah “alaih wa sallam, kemudian 
turun ayat tersebut. Kisah ini terjadi di Madinah, padahal surat Hud secara 
keseluruhan termasuk dalam kategori surat Makkiyah berdasarkan 
kesepakatan para ulama. 

11 imam Bukhari (no. 125) dan Muslim (no. 2794) meriwayatkan tentang 
faktor turunnya ayat ini dari jalur Abdullah bin Mas'ud, beliau menceritakan 
bahwa ayat ini turun sebagai jawaban atas pertanyaan orang-orang Yahudi 
tentang roh. Kejadian ini berlangsung di Madinah, padahal surat al Isra 
merupakan surat Makkiyah sebagaimana yang telah disepakati oleh para 
ulama. 
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Adapun kasus ke duaterdapat pada OS. al Imron 3:195 
dan OS. al Ahzab 33:35 yang turun untuk merespon 
“protes” Ummu Salamah sebab kaum wanita jarang 
disebut di dalam al Guran?2. Begitu pula yang berlaku 
pada OS. an Nisa 4:95 dan OS. at Taubah 9:91 yang 
turun dalam rangka menjawab kegelisahan Abdullah 
bin Ummi Maktum yang tidak bisa ikut dalam pasukan 
jihad sebab kebutaannyas3. 


Dari ke dua fakta di atas, dapat diambil sebuah 
kesimpulan bahwa asbab an nuzil bukanlah faktor 
fundamental yang senantiasa melekat pada setiap 
kemunculan teks-teks al Ouran. Asbab an nuzial tidak 
lebih dari peristiwa atau kejadian yang menyertai 
turunnya sebagian teks al Ouran, dan jika faktor-faktor 
tersebut tidak muncul maka teks akan tetap turun 
sehingga bisa menjadi solusi bagi berbagai masalah yang 
dihadapi umat di ruang dan waktu yang berbeda. 


Adapun konsep naskh yang dijadikan bahan utama 
oleh para pengusung ide tafsir jalan lain untuk membuk- 
tikan historisitas konten teks-teks al Ouran tidak lebih 
dari klaim absurd dan cenderung serampangan. 
Bagaimana tidak, selain bertentangan dengan konsep 
baku yang sudah disepakati oleh para ulama, gagasan 
tersebut juga tidak sesuai dengan fakta-fakta riil yang ada. 


112 HR. al Hakim no. 3560. 

113 HR. al Bukhari no. 2831 dan 2832, juga HR. Ibn Abi Hatim dalam Tafsir al 
Ourain al “Azhim, (KSA: Maktabah Nizar Musthofa al Baz, 1419 H), hal. 
1861/6. 
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Menurut kesepakatan para ulama, naskh tidak 
boleh dilakukan atas inisiatif (ijtihad) para ulama 
berdasarkan perkembangan atau perubahan realita, 
apalagi kebutuhan atau tuntutan masyarakat. Proses 
penghapusan sebuah hukum yang telah berlaku dan atau 
penggantian hukum tersebut dengan hukum baru yang 
berbeda merupakan hak prerogatif Allah ta'ala sebagai 
Dzat yang menetapkan syariat Islam (musyarri). Oleh 
sebab itulah, proses naskh sendiri sudah berhenti bersa- 
maan dengan wafatnya Nabi Muhammad shallallah “alaih 
wa sallam yang bertindak sebagai representasi resmi 
(mumatstsil mubisyir) dari “otoritas langit” yang ada di 
bumi". 


Selain itu, implementasi naskh juga bukan dise- 
babkan oleh perubahan dan perkembangan situasi yang 
ada di masyarakat Islam pada saat itu, akan tetapi murni 
karena Allah ta'ala mengetahui dan mempertimbangkan 
kemaslahatan kaum muslimin, baik maslahat jangka 
pendek maupun jangka panjang. Pertimbangan inilah 
yang membuat Allah taala menetapkan satu hukum 
lalu menghapus atau menggantinya dengan yang lain 
sehingga umat Islam bisa nyaman dan tidak merasa 
terbebani dengan proses penetapan suatu hukum 
syariat::5. Allah ta'ala berfirman: 


114 Ahmad Idris at Tho'an, al 1lmdniyin wa al Gur@n al Karim, hal. 520-523. 
115 Guthb Raisuni, al Nash al Aurdnf min Tahdfut al Airdah ild Ufug at 
Tadabbur, (Maroko: Mansyurot Wizarot al Augof, 2010), hal. 238. 
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KE AS A NU IE RI Ia Aa 
Ia ea 


“Ayat yang Kami batalkan atau Kami hilangkan dari 
ingatan, pasti Kami ganti dengan yang lebih baik atau 
sebanding dengannya. Tidakkah kamu tahu bahwa Allah 
Maha Kuasa atas segala sesuatu?” (OS. al Bagoroh, 
2:106). 


Begitu pula dengan konsep tanjim serta ragam ayat 
makkiyah dan madaniyah yang dimanfaatkan untuk 
menguatkan teori historisitas isi dan kandungan al Ouran. 
Klaim tersebut juga tidak lepas dari kritik, sebab variasi 
gaya bahasa dan konten yang ada pada tiap fase tidak 
dipengaruhi oleh perubahan lingkungan sosial atau 
tunduk pada situasi politik yang berkembang pada saat 
itu. Semua hal tersebut didasarkan pada kemaslahatan 
kaum muslimin dan juga mempertimbangkan masalah- 
masalah yang hendak diberikan solusi pada tiap fase 
dakwah sehingga menuntut adanya sedikit penyesuaian 
yang bersifat aksidental (takyifat “arodhiyah) dan bukan 
perubahan substansial (taghyirot jauhariyah). 


Fakta-fakta yang sudah dijelaskan sebelumnya, 
ditambah dengan beberapa kritik yang disampaikan untuk 
membantah tudingan historisitas struktur teks dan konten 
al Ouran cukup kiranya menjadi bahan untuk menolak 
historisasi ayat-ayat al Guran. Sebab kitab suci milik umat 
Islam ini memiliki keunikan yang menjadikannya berbeda 
dengan Bibel, baik dari sisi redaksi, makna maupun 
kandungannya. Keunikan tersebut membuatnya abadi 
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hingga akhir jaman dan tetap kompatibel untuk diaplika- 
sikan dalam segala ruang danwaktu. 


Ke Tiga: Humanisasi (al Ansanah) 


Landasan filosofis ke tiga dalam upaya pembacaan 
ulang al Guran adalah humanisasi teks-teks al Guran 
(ansanah an nushish al guraniyah). Melalui proses 
ansanah, para pengusung ide tafsir jalan lain berusaha 
untuk merubah status al Guran dari wahyu teologis 
menjadi teks manusia yang antropologis::5. 


Humanisasi teks-teks al Guran banyak dipengaruhi 
oleh filsafat humanisme (falsafah insanawiyah) yang 
muncul di Eropa pada era kebangkitan Barat 
(renaissance). Humanisme sendiri merupakan sebuah 
pemikiran yang meyakini kedudukan sentral manusia 
dalam menjelaskan gejala-gejala alam dan fenomena 
sosial sehingga menganggap manusia sebagai sumber 
utama pengetahuan dan mengingkari eksistensi penge- 
tahuan yang berasal dari sumber-sumber yang lain:. 


116 Hasan Oari, Ansanah an Nash dalam majalah Jami'ah Dimasyg li al Ulam 
al Igtishediyah wa al Aoniiniyah, hal. 381, jilid 26, edisi 2/2010. 

117 Andre Lalande, Mausi'ah Ldldnd al Falsafiyah, hal. 566-570/2. Jika 
menilik sejarah pemikiran Barat, filsafat humanisme memiliki benang merah 
dengan pemikiran seorang filsof Yunani kuno bernama Protagoras (w. 411 
SM) yang terkenal dengan jargonnya “Manusia adalah standar segala 
sesuatu”. Sedangkan dalam ranah pemikiran Islam, konsep humanisme 
dikenalkan pertama kali oleh Muhammad Arkoun melalui disertasi 
doktoralnya yang berjudul Naz'at al Ansanah fi al Fikr al “Arobi: Jil Miskawaih 
wa at Tawhidi (Kecenderungan Humanisasi dalam Pemikiran Arab: Generasi 
Miskawaih dan at Tawhidi). 
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Dalam konteks gagasan tafsir jalan lain, 
humanisasi teks al Guran merupakan dampak tidak 
langsung yang lahir dari proses historisasi al Guran 
dengan dua dimensinya, yakni historisasi struktur teks al 
Ouran dan historisasi konten yang ada di dalamnya 
terutama yang berhubungan dengan produk hukum. 


Klaim historisitas teks al Guran membuat sebagian 
pengusung tafsir alternatif tersebut meragukan status al 
Ouran sebagai khobar shodig yang datang dari Allah 
ta'ala. Mereka meyakini bahwa al Guran tidak lebih dari 


Dalam karya tersebut, Arkoun berpendapat bahwa secara prinsip huma- 
nisme sejatinya sudah dikenal dalam pemikiran Islam klasik sejak abad ke 10 
M (sekitar abad 4 atau 5 H) meskipun secara letterlijk istilah tersebut belum 
dipakai. Para filsof muslim yang hidup pada masa tersebut seperti Ibnu 
Miskawaih (w. 421 H), Abu Hayyan at Tawhidi (w. 414 H) dan Ibnu Sina (w. 
428 H) disebut-sebut banyak mengimplementasikan teori humanisme. 
Pendapat ini sendiri dibangun oleh Arkoun di atas asumsi bahwa term 
humanisme merupakan sinonim dari istilah adab. Dalam terminologi Islam 
klasik, istilah adab diartikan sebagai sebuah kebudayaan yang meliputi 
seluruh bidang ilmu pengetahuan dan bertujuan untuk memberikan 
kebaikan bagi seluruh elemen masyarakat melalui upaya pengembangan 
potensi fisik, mental dan budaya bagi tiap individu serta membantunya 
untuk terus menggapai kegemilangan. Jadi menurut pandangan Arkoun, 
humanisme dan adab merupakan dua istilah yangsama-sama menunjukkan 
segala usaha untuk mengangkat harkat dan martabat manusia. 

Namun pendapat Arkoun di atas disanggah oleh salah satu adik kelasnya di 
Sorbonne University sekaligus koleganya pada proyek tafsir jalan lain, Hasan 
Hanafi. Dalam pandangannya, kecenderungan humanisme maupun kajian 
independen tentang manusia tidak pernah mendapat porsi sama sekali 
dalam tradisi pemikiran Islam, hal ini disebabkan karena gambaran manusia 
tenggelam dibalik berbagai studi tentang Allah, kajian teologi yang dogmatis 
dan pembahasan mengenai hukum-hukum syariat. Lihat Muhammad 
Arkoun, Naz'at al Ansanah ff al Fikr al “Arobi, (Beirut: Darus Sagi, 1997), hal. 
608 dan Musthofa Keihil, alAnsanah wa at Ta'wil ff Fikr Muhammad Arkoun, 
(Constantine: University of Mentouri, 2008), hal. 49-59. 
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sekedar karya manusia biasa yang dipengaruhi oleh 
perkembangan ruang dan waktu yang mengelilinginya. 


Sebagian yang lain memandang al Ouran secara 
ambigu dan dikotomis. Bagi mereka, al Guran adalah 
sesuatu yang memiliki dimensi ganda. Pertama, jika 
dilihat dari sisi asal-usul keberadaannya, ia bersifat 
teologis yang sakral dan absolut karena merupakan firman 
Allah ta'ala. Dan yang kedua, jika dilihat dari wujudnya 
yang direpresentasikan oleh bahasa manusia (bahasa 
Arab), maka ia bersifat historis antropologis yang tidak 
lagi sakral karena sudah terpisah dari statusnya sebagai 
firman Allah ta'ala:8. 


Bagaimana al Ouran bisa kehilangan kesucian dan 
kesakralannya ketika berwujud dalam bahasa manusia? 


Menurut para pengusung ide tafsirjalan lain, ketika 
al Ouran disampaikan oleh Muhammad dalam bentuk 
bahasa lisan, lalu kemudian dikodifikasikan oleh para 
sahabatnya dalam bentuk tulisan yang terdiri dari huruf- 
huruf, maka pada dasarnya ia harus tunduk pada kaidah- 
kaidah linguistik yang terdapat dalam bahasa tersebut 
agar makna yang ditunjukkannya (dilalah) tidak terpisah 
dari sistem bahasa yangia gunakan"3. 


Dan sebagaimana karya manusia pada umumnya — 
terlepas dari status al Guran sebagai firman Tuhan 


118 Nasr Hamid Abu Zaid, an Nash wa as Sulthoh wa al Flagigoh, hal. 9. 

119 lihat Abdul Majid asy Syarofi, al Islam bain ar Risdlah wa at Terikh, 
(Beirut: Dar Tholi'ah, 2008), hal. 36 dan Nasr Hamid Abu Zaid, Nagd al 
Khithob ad Dini, (Kairo: Sina lin Nasyr, 1994), hal. 206. 
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sebelum diwahyukan kepada Muhammad-, al Guran 
mengandung beberapa kesalahan gramatikal dan tidak 
jarang menyelisihi kaidah linguistik yang ada sehingga 
tidak mampu membentuk sebuah kesatuan yang utuh dan 
rapi!20, Selain itu, mayoritas lafal al Guran juga dipenuhi 
oleh bahasa-bahasa isyarat yang membuat para pembaca- 
nya kesulitan untuk menemukan pesan utama yang 
hendak disampaikan:2:, 


Meskipun terkesan berbeda, ke dua pandangan 
humanis di atas berujung pada muara yang sama, yaitu 
perubahan status al Guran dari wahyu yang sakral dan 
absolut menjadi teks manusia biasa, sehingga makna- 
makna yang disimpulkan darinya pun harus tunduk pada 
pemahaman manusia, bukan otoritas eksternal yang lain. 
Dan karena pola pikir manusia tidak statis, akan tetapi 
bergerak dinamis mengikuti perkembangan kondisi 
lingkungan yang mengitarinya, maka makna-makna yang 


120 Terdapat beberapa karya ilmiah yang mengkompilasikan tudingan 
kesalahan gramatikal al OAuran dan ketidaksesuaian sebagian redaksinya 
dengan kaidah linguistik yang ada, diantara karya yang cukup komprehensif 
menyajikan hal tersebut adalah Mawsi'ah Bayan al Islam: ar Rodd “ala al 
Iftirodt wa as Syubuhit (Ensiklopedi Penjelasan Islam: Bantahan terhadap 
Tuduhan dan Kerancuan) di bagian al Ouran pada jilid khusus yang 
membahas Syubuhit hawla md Tuwuhhima min Akhth6' Lughowiyah ff al 
Ouran al Karim (Kerancuan sekitar Tuduhan Kesalahan Bahasa di dalam al 
Ouran). 

Selain menjabarkan lebih dari 60 tudingan kesalahan bahasa yang terdapat 
pada al Ouran, ensiklopedi tersebut juga memberikan bantahan-bantahan 
yang cukup argumentatif sehingga membuat para pembacanya semakin 
yakin bahwa al Ouran adalah murni firman Allah ta'G/G dan bukan hasil kreasi 
Nabi Muhammad shallalldh “alaih wa sallam. 

121 al Hasan al “Abbagi, al Aurdn al Karim wa al OAirbah al Naditsiyah, 
(Damaskus: Dar Shofahat, 2009), hal. 55-57. 
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diperoleh dari teks-teks al Guran pun bersifat sangat 
relatif. 


Untuk semakin memberikan legitimasi dan me- 
nguatkan proses humanisasi teks-teks al Guran, kaum 
modernis Islam bersikap sangat pragmatis dengan 
memanfaatkan salah satu satu problem teologis yang 
dipopulerkan oleh sekte Mu'tazilah:22 yaitu masalah pen- 
ciptaan al Ouran (kholg al Guran). 


Dalam diskursus teologi Mu'tazilah, al Guran 
adalah makhluk ciptaan Allah ta@lG yang baru (muhdats). 
Bertolak dari pemikiran tersebut, para pengusung ide 
tafsir jalan lain semakin yakin bahwa al Ouran tidak lebih 
dari hasil kreatifitas manusia (ibda' basyari) dalam 
seluruh aspeknya, baik yang berhubungan dengan redaksi, 
makna maupun implementasi nilainya dalam kehidupan 
nyata'23. 


122 Mu'tazilah adalah salah satu sekte teologis Islam yang bersandar pada 
logika an sich (al “agl al mujarrod) dalam memahami konsep akidah. 
Kelompok yang lahir di penghujung kekuasaan dinasti Umayyah ini banyak 
dipengaruhi oleh pemikiran filsafat yang pada saat itu mulai menginfiltrasi 
ranah akidah. 

Washil bin Atho' (w. 131 H) dianggap sebagai sosok yang paling berpengaruh 
dalam proses kristalisasi pemikiran Mu'tazilah. Selain masalah penciptaan al 
Ouran, pendapat terkenal lain dari kalangan Mu'tazilah pada bidang teologis 
adalah pelaku dosa besar berada di manzilah bain manzilatain (bukan 
muslim bukan pula kafir). Lihat WAMY, al Mawsg'ah al Muyassaroh ff al 
Adyan wa al Mazhdhib wa al Ahzab al Mu'@shiroh, (Riyadh: Dar Nadwah 
“Alamiyah, 1420 H), hal. 64-65/1. 

128 Ahmad Oousyti Abdurrahim, at Tawzhff al Ilminf li Asbib an Nuzil, 
(Riyadh: Markaz al Bayan, 1438 H), hal. 246. 
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Dan dalam rangka mempermudah jalan untuk 
humanisasi teks-teks al Guran, mereka menggunakan dua 
prosedur berikut ini: 


a. Menghilangkan ungkapan-ungkapan yang menunjuk- 
kan sakralitas al Guran dan menggantinya dengan 
istilah-istilah lain, seperti korpus resmi tertutup 
(mudawwanah rosmiyah mughlagoh) sebagai ganti 
term mushaf al Ouran»24, fenomena al Ouran 
(zhbhiroh guraniyah) sebagai ganti istilah wahyu::5, 
dan titah Nabi (khithbb nabawi) sebagai ganti titah 
Tuhan (khithbbilahi)2s. 

b. Menyamaratakan antara al Guran dengan Nabi Isa 
alaihissalam, sebab ke duanya merupakan represen- 
tasi dari firman Allah ta'ala (kalam Allah). Maksudnya, 
jika umat Islam menafikan tabiat ketuhanan dari Nabi 
Isa dan menjadikannya sebagai manusia biasa padahal 
beliau merupakan firman Tuhan?7, maka sudah 
selayaknya jika mereka juga menafikan tabiat 


124 Muhammad Arkoun, al Fikr al Ushdlf wa Istihdlat at Ta'shil, hal. 65. 

125 Ibid, hal. 199. 

126 Muhammad Arkoun, al Gurdn min at Tafsir al Maurits id Tahlil al Khithob 
ad Dini, hal. 5. 

127 Terdapat beberapa ayat al Ouran yang menyatakan bahwa Nabi Isa 
'alaihissaldam merupakan kaldm Allah ta'did, seperti firman-Nya yang 
berbunyi: 

(171 sela) is 035 333 Jl BI Kea83 AI Ugd3 Ria SI ag Gaal Li) 
“Sungguh, Isa putra Maryam itu adalah utusan Allah dan (yang diciptakan 
dengan) kalimatNya yang disampaikannya kepada Maryam, dan (dengan 
tiupan) roh dariNya” (OS. an Nisa, 4:171). 
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ketuhanan dari al Guran dan menjadikannya sebagai 
teks manusia biasa:28. 


Akhirnya, humanisasi teks al Ouran telah menja- 
dikan manusia sebagai poros utama dalam proses 
penafsiran ayat-ayat al Guran dan menjauhkannya dari 
penafsiran teologis yang bersumber pada otoritas wahyu 
(nagl). Hal ini kemudian memunculkan makna-makna 
relatif yang tidak pernah habis (IG mutandhiyah) bahkan 
kadangkala sekular (“ilmaniyah). 


Sebelum memberikan penilaian terhadap humani- 
sasi teks al Guran lalu menetapkan valid atau tidaknya 
landasan tersebut untuk dipakai dalam menafsirkan al 
Ouran, perlu kiranya penulis jabarkan secara global 
kesepakatan seluruh ulama Islam yang otoritatif dan 
kredibel dalam membagi teks syariat menjadi dua jenis, 
yakni: 


1. Al Ouran sebagai teks yang diwahyukan oleh Allah 
taala kepada Nabi Muhammad shallallah 'alaih wa 
sallam secara lafal dan makna. Dan fakta-fakta sejarah 
menyatakan bahwa al Ouran ditransmisikan melalui 
metode ilmiah paling detail dan teliti sehingga terjamin 
otentitasnya sebagaimana yang diwahyukan kepada 
beliau shallallah 'alaih wa sallam tanpa ada pemalsuan 
maupun distorsi sedikitpun. 

2. Hadits sebagai teks yang diwahyukan secara makna 
saja, adapun redaksinya berasal dari Nabi Muhammad 
shallallah 'alaih wa sallam. Meskipun demikian, 


128 Nasr Hamid Abu Zaid, Nagd al Khith6b ad Dini, hal. 205. 
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semua redaksi yang keluar dari lisan Nabi tetap berada 
di bawah pengawasan Allah tadla secara langsung. 
Oleh sebab itulah, semua yang dikatakan dan 
diucapkan oleh Nabi tidak mungkin berdasarkan hasrat 
nafsunya belaka, akan tetapi semua merupakan titah 
yang diwahyukan oleh Allahta'ala. 


Berdasarkan klasifikasi di atas, dapat disimpulkan 
bahwa teks syariah -baik al Guran maupun hadits- 
diturunkan atau dimunculkan oleh Allah ta'ala sesuai 
dengan kehendak-Nya tanpa adanya campur tangan 
manusiawi dalam proses tersebut. Teks-teks tersebut 
sama sekali tidak dipengaruhi oleh ruang dan waktu di 
mana ia turun atau muncul. Dengan demikian, tudingan 
yang menyatakan bahwa kemunculan teks-teks al Guran 
dipengaruhi oleh perkembangan ruang dan waktu telah 
terbantahkan. 


Adapun pandangan sebagian pengusung tafsir 
jalan lain terhadap al Ouran yang dikotomis, di satu sisi 
mereka melihat al Guran dalam dimensinya sebagai kalam 
Allah ta'ala yang sakral, dan pada sisi yang lain mereka 
menganggapnya sebagai teks berbahasa manusia yang 
tidak lagi sakral sebab terikat kaidah-kaidah linguistik, 
maka asumsi seperti ini tidak pernah dikenal dalam 
sejarah pemikiran Islam. 


Mengapa demikian? Karena sejatinya asumsi 
tersebut tidak dibangun di atas argumen yang kuat kecuali 
hanya sebatas dugaan tanpa dasar. Sedangkan dalil-dalil 
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nagli dan fakta-fakta ilmiah justru menegaskan bahwa al 
Ouran bersumber dari Allah ta'ala. 


Bahkan dalam salah satu analisa semantiknya, 
Muhammad Syahrur yang merupakan salah satu ideolog 
tafsir jalan lain justru secara tidak lagsung membantah 
pandangan dikotomis para koleganya terhadap al Ouran 
sekaligus menguatkan status teks-teks al Guran sebagai 
titah ilahi (khith6ob ilaht), baik dalam dimensi lafal 
maupun makna yang dikandungnya. 


Dalam salah satu karyanya, Syahrur menyatakan 
bahwa meskipun al Ouran berasal dari kata goroa- 
yagrou, namun tugas utama Nabi Muhammad shallallah 
alaih wa sallam bukanlah girbah al Guran melainkan 
tilawah al durian sebagaimana firman Allah ta'ala yang 
berbunyi: 


MARG a3N3 SN are ye aa Vain GP 3 Ta al 
Kah ISI 


“Dialah yang mengutus seorang Rasul kepada kaum 
yang buta huruf dari kalangan mereka sendiri, yang 
membacakan kepada mereka ayat-ayat-Nya, menyu- 
cikan jiwa) mereka dan mengajarkan kepada mereka 
al Ouran dan hikmah (sunnah)” (OS. al Jumuah, 62:2)129. 


129 Beberapa ayat lain juga menyatakan bahwa salah satu tugas utama 
Rasulullah adalah tilawah al Gurdn, di antara ayat-ayat tersebut adalah OS. 
al Bagoroh 2:129, OS. al Bagoroh 2:151, OS. Al Imron 3:164, OS. at Tholag 
65:11 dan OS. al Bayyinah 98:2. 
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Dalam bahasa Arab, girdah dan tilawah sama- 
sama bermakna membaca, namun terdapat perbedaan 
mendasar antara ke duanya terutama pada model bacaan. 
Kata girbah tidak hanya menunjukkan aktifitas membaca 
secara harfiah (letterlijk) saja, tapi pembacaan yang 
disertai dengan pemahaman dan penafsiran. Sedangkan 
kata tilawah terbatas pada aktifitas membaca tanpa 
adanya pemahaman atau penafsiran pada bahan bacaan. 
Dalam konteks bahasa Inggris, Syahrur menjadikan kata 
gir6ah sebagai terjemahan dari kata reading, sedangkan 
kata tilawah sebagai terjemah dari kata citation:30. 


Syahrur lalu menganalogikan girdah dan tilawah 
dengan aktifitas yang dilakukan oleh seorang pembaca 
berita dan seorang dosen di kampus. Jika seorang 
pembaca berita memposisikan dirinya sebagai news 
presenter, maka ia melakukan bacaan dalam konteks 
tilawah sebab ia hanya membacakan naskah berita yang 
telah disusun oleh tim redaksi pemberitaan. Sedangkan 
jika ia berperan sebagai news anchor, maka ia sedang 
melakukan aktifitas girdah karena selain membacakan 
berita, ia juga melakukan improvisasi dengan membe- 
rikan komentar pada berita yang dibawakannya. 


Begitupula dengan dosen di kampus, ia bisa 
mengajar mahasiswa dalam konteks girbah atau tilawah, 
meskipun pilihan yang pertama lebih sering dilakukan 


130 Muhammad Syahrur, al Kitab wa al Aurdn Oirdah Mu'ishiroh, 
(Damaskus: al Ahali, tt), hal. 93-94. 
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karena ia memiliki kewajiban untuk menjelaskan konten 
yang terdapat di bahan bacaan kepada para mahasiswa:3:. 


Dari penjelasan semantik di atas, dapat disimpul- 
kan bahwa al Ouran yang dibacakan oleh Nabi 
Muhammad shallallah 'alaih wa sallam adalah identik 
dengan firman Allah ta'ala yang disampaikan kepada 
beliau tampa adanya sedikitpun penambahan atau 
perubahan, baik dari sisi redaksi maupun maknanya, 
sebab beliau hanya menjalankan peran tilawah saja. 
Dengan demikian, runtuh sudah pandangan dikotomis 
para pengusung tafsir jalan lain terhadap al Ouran. 


Adapun tudingan yang menyatakan bahwa teks- 
teks al OGuran memiliki kesalahan gramatikal dan 
sebagiannya menyelisihi kaidah linguistik yang ada, juga 
klaim bahwa mayoritas lafal al Guran dipenuhi oleh 
bahasa isyarat yang membuat para pembacanya kesulitan 
untuk menemukan pesan utama yang hendak 
disampaikan, maka tuduhan tersebut tidak bisa dibenar- 
kan bahkan cenderung utopis karena tidak dibangun di 
atas fakta-fakta ilmiah yang kuat dan argumentatif. 


Al Ouran diturunkan oleh Allah ta'ala kepada Nabi 
Muhammad shallallah 'alaih wa sallam dengan 
menggunakanbahasa Arab sebagai bukti nyata kebenaran 
risalah beliau shallallah 'alaih wa sallam. Sedangkan gaya 
bahasa (uslib) yang digunakan oleh al Guran merupakan 


131 ibid, hal. 94. 
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puncak dari segala kefasihan dan bentuk paling ideal dari 
keindahan yang terdapat di dalam bahasa Arab. 


Oleh sebab itulah, dalam rentang 23 tahun turun- 
nya al Ouran secara bertahap (munajjam) kepada Nabi 
Muhammad shallallah 'alaih wa sallam, tidak terda- 
pat satupun komplain apalagi sanggahan pada kuali- 
tas bahasa yang digunakan olehnya, padahal pada masa 
tersebut terdapat sejumlah pujangga, para penyair dan 
orator ulung dijazirah Arab. 


Standar bahasa yang tinggi membuat mereka tidak 
sanggup untuk menciptakan karya yang semisal dengan al 
Ouran meskipun hanya satu surat atau bahkan sekedar 
satu ayat. Inilah salah satu bentuk kemukjizatan al Guran 
yang diabadikan oleh Allah ta'ala dalam firman-Nya yang 
berbunyi: 


Segi 2g As G3! Ae HAN ep 
65 Us jas JOB" sos SA Top be 


“Dan jika kalian meragukan (al Guran) yang Kami 
turunkan kepada hamba Kami (Muhammad), maka 
buatlah satu surat yang semisal dengannya dan ajaklah 
penolong-penolong kalian selain Allah, jika kalian 
orang-orang yang benar. Maka jika kalian tidak mampu 
membuatnya, dan (pasti) kalian tidak mampu 
membuatnya” (OS. al Bagoroh, 2:23-24). 


Bahkan tidak sedikit di antara mereka yang meng- 
akui kualitas bahasa yang dimiliki oleh al Ouran. 
Tengoklah kesaksian salah seorang pembesar Ouraisy 


Tafsir Jalan Lain | 111 


bernama “Utbah bin Rabi'ah setelah mendengar beberapa 
ayat yang mengawali surat Fushshilat saat dibacakan oleh 
Nabi Muhammad shallallah “alaih wa sallam: 


“Aku baru saja mendengar sebuah perkataan yang 
belum pernah kudengar sebelumnya. Dia bukan 
syair dan bukan pula mantra-mantra sihir atau 
perdukunan”132. 


Kesaksian ini dikuatkan juga oleh komentar salah 
satu kolega “Utbah yang bernama al Walid bin al 
Mughiroh. Dalam dialognya dengan Abu Jahal mengenai 
al Ouran, ia berkata: 


“Demi Tuhan, tidak seorang pun di antara kalian 
yang lebih mengetahui syair-syair, prosa, dan puisi, 
sebagaimana yang ku ketahui. Demi Tuhan, apa 
yang disampaikan oleh Muhammad tidak serupa 
dengan semua itu. Demi Tuhan, sesungguhnya ia 
sedap didengar, manis dirasakan. Bagian atasnya 
penuh buah, sedang bagian bawahnya subur. Ia 
sangat tinggi dan tidak ada yang bisa menandi- 
nginya”133, 

Jika para pemilik bahasa yang hidup di era 
keemasan bahasa Arab sudah mengakui kualitas bahasa al 
Ouran dan bersaksi bahwa tidak terdapat kesalahan 
linguistik sedikitpun di dalamnya, lalu siapakah para 
pengusung tafsir jalan lain ini yang dengan berani 
menuduh teks-teks al Guran mengandung banyak sekali 


132 Muhammad Muhammad Daud, et.al, , Mawsi'ah Bayan al Islam, (Giza: 
Dar Nahdhoh Misr, 2012), hal. 17/2. 
133 Ibid. 
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ketidaksesuaian dengan kaidah-kaidah bahasa Arab? 
Apakah mereka memiliki pengetahuan yang lebih baik 
tentang bahasa Arab dibandingkan dengan para pujangga 
dan penyair yang hidup di masa turunnya al Ouran? 
Jawabannya tentu tidak, sebab kaidah-kaidah gramatikal 
bahasa Arab sendiri merupakan sistem bahasa yang 
disarikan dari model bahasa yang digunakan oleh 
penduduk jazirah Arab di era turunnya wahyu. 


Dan meskipun al Guran merupakan puncak dari 
segala kefasihan dan bentuk paling ideal dari keindahan 
yang terdapat di dalam bahasa Arab, namun ia tetap 
mudah untuk dipahami. Inilah garansi dari Allah ta'ala 
bagi siapa saja yang ingin mengambil pelajaran darinya, 
Allah ta'ala berfirman: 


Sab aa Sa BAU TAN G3 Ia, 


“Dan sungguh, telah Kami mudahkan al Guran untuk 
peringatan, maka adakah orang yang mau mengambil 
pelajaran?” (OS. al omar, 54:17)134. 


Fakta bahwa al Guran telah mendapatkan garansi 
dari Allah ta'ala untuk mudah dipahami dan diambil 
pelajaran dari ayat-ayatnya membuat tuduhan para 


134 Didalam surat al Oomar, Allah ta'G/G mengulang redaksi di atas sebanyak 
empat kali, yang pertama adalah ayat tersebut, lalu pada ayat ke 22, 32 dan 
40. Pengulangan ini seolah-olah menegaskan bahwa Allah ta'G/G benar- 
benar menjadikan al Ouran mudah untuk dipelajari baik dalam konteks 
membaca, menghafal, mentadabburi dan mengamalkan kandungannya. 
Akan tetapi, garansi kemudahan ini hanya berlaku bagi mereka yang ingin 
mengambil pelajaran darinya. 
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pengusung ide tafsir jalan lain yang menyatakan bahwa 
mayoritas lafal al duran dipenuhi oleh bahasa isyarat yang 
membuat para pembacanya kesulitan untuk menemukan 
pesan utama yang hendak disampaikan menjadi terasa 
sangat aneh dan menimbulkan banyak tandatanya. 


Bagaimana tidak? Rangkaian teks al Guran yang 
sudah digaransi oleh Allah ta'ala untuk mudah dipahami 
ternyata masih dianggap membingungkan justru oleh 
kalangan yang selama ini mengklaim dirinya paling 
kapabel dalam memunculkan makna dan pemahaman 
baru yang lebih sesuai dengan semangat realita modern. 


Kebingungan yang berdampak pada ketidakmam- 
puan mereka untuk memahami teks-teks alOuran terjadi 
karena salah satu dari dua kemungkinan. Yang pertama 
adalah karena al Guran memang teks yang tertutup (nash 
mughlag) dan tidak bisa dipahami, dan yang ke dua 
adalah karena masalah kapabilitas dan rasionalitas yang 
mereka miliki serta metode modern yangmereka gunakan. 


Kalau kita melihat dan membaca ulang penjabaran 
tentang kualitas bahasa al Guran dan garansi kemudahan 
yang diberikan oleh Allah ta'ala untuk memahami ayat- 
ayatnya, maka kemungkinan pertama secara otomatis 
tereliminasi. Dan jika kemungkinan pertama merupakan 
sebuah kemustahilan, maka tidak ada alternatif lain 
kecuali menjadikan kemungkinan kedua sebagai jawaban 
atas ketidakmampuan para pengusung ide tafsir jalan lain 
untuk memahami al Guran. 
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Ketidakmampuan mereka untuk memahami teks- 
teks al Ouran secara tidak langsung berimplikasi pada 
runtuhnya pemikiran humanisme, di mana manusia 
diyakini memiliki kedudukan sentral dalam menjelaskan 
gejala-gejala alam dan fenomena sosial sehingga meng- 
anggapnya sebagai sumber utama pengetahuan dan 
mengingkari eksistensi pengetahuan yang berasal dari 
sumber yang lain. 


Logikanya, jika memahami teks-teks al Guran yang 
sudah dijamin mudah untukdimengerti saja tidak mampu 
mereka lakukan, maka bagaimana mungkin mereka 
mampu menafsirkan gejala alam dan fenomena sosial 
yang seringkali lebih kompleks dan luas, dan yang pasti 
tidak terdapat garansi kemudahan untuk memahaminya. 


Lalu, jika ini adalah kondisi riil dari kalangan yang 
mengklaim diri mereka sebagai kaum cerdik cendekia, 
bagaimana dengan masyarakat awam biasa? 


Manusia memang makhluk paripurna jika 
dibandingkan dengan makhluk-makhluk yang lain, sebab 
ia memiliki rasio (“agl) yang dapat digunakan untuk 
mengetahui hukum alam dan sosial. Dengan meman- 
faatkan pengetahuan tersebut, ia dapat menggapai 
kehidupan yang lebih baik. 


Namun rasio manusia mempunyai keterbatasan 
terutama dalam memahami perkara-perkara yang tidak 
kasat mata (umiir ghoibiyah). Oleh sebab itulah, ia tetap 
membutuhkan informasi dari sumber eksternal untuk 
mengetahui hakikat dari segala hal yang tidak mampu 
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dijangkau oleh rasionya, dan inilah fungsi dan tujuan 
diturunkannya wahyu Allah ta'ala. 


Adapun kondisi pragmatis para pengusung ide 
tafsir jalan lain yang memanfaatkan diskursus teologi 
Mu'tazilah tentang penciptaan al Ouran (kholg al Gurain) 
untuk menegaskan status teks-teks al Guran sebagai hasil 
kreatifitas manusia, maka ini merupakan sebuah 
kedustaan atas nama Mu'tazilah sekaligus upaya untuk 
mendistorsi sejarah. 


Faktanya, meskipun Mu'tazilah termasuk kelom- 
pok yang ekstrim dalam mendewakan rasio serta meyakini 
bahwa al Ouran adalah makhluk Allah ta'ala, akan tetapi 
mereka tidak pernah menafikan bahwa ia adalah firman 
Allah ta'ala —baik dalam aspek lafal maupun maknanya- 
yang diturunkan kepada Nabi Muhammad shallallah 
alaih wa sallam sebagai bukti nyata kebenaran risalah 
beliau. Selain itu, mereka juga meyakini bahwa al Guran 
merupakan sumber utama bagi agama Islam dengan ke 
tiga dimensinya, yaitu akidah, syariah dan akhlak. Oleh 
sebab itulah, ia wajib untuk disakralkan dan diagungkan. 


Begitulah pernyataan al Oadhi Abdul Jabbar bin 
Ahmad al Hamadzani (w. 415 H) yang merupakan salah 
satu tokoh yang cukupotoritatif bagi kalangan Mu'tazilah. 
Dalam salah satu kesempatan, ia mengatakan: 


“Adapun mazhab kami dalam masalah ini adalah al 
Ouran merupakan firman Allah dan wahyu-Nya, ia 
makhluk baru yang dicipta, diturunkan oleh Allah 
kepada Nabi-Nya sebagaitanda yang menunjukkan 
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validitas kenabiannya, ia dijadikan oleh Allah 
sebagai petunjuk bagi kita untuk mengetahui 
hukum halal haram. Oleh sebab itulah, kita harus 
senantiasa bersyukur, memuja Allah dan mengu- 
duskan al Ouran”135. 


Dengan demikian menjadi jelas, bahwa ujung dari 
teori penciptaan al Guran (kholg al Guran) yang dilon- 
tarkan oleh Mu'tazilah berbeda jauh dengan konsep yang 
coba untuk dikembangkan oleh para pengusung ide tafsir 
jalan lain. 


Melalui teori kholg al Gurin, Mw'tazilah ingin 
menyucikan Allah taala dari keserupaan makhluk. 
Maksudnya, seorang hamba yang mengatakan bahwa al 
Ouran bukan makhluk, berarti ia telah menyatakan bahwa 
al Guran itu gadim (lama/tidak berawal). Dengan 
demikian -secara tidak langsung- ia telah menjadikan al 
Ouran serupa dengan Allah ta'ala, dan ini merupakan 
salah satu bentuk kesyirikan yang dosanya tidak akan 
diampuni oleh Allah ta'ala. 


Sedangkan kaum modernis Islam yang menjadi 
tulang punggung proyek tafsir jalan lain memanfaatkan 
teori tersebut untuk meruntuhkan kesakralan al Ouran, 
sebab melalui teori tersebut mereka memandang al Guran 
sebagai karya manusia biasa di mana proses 
kemunculannya dipengaruhi oleh kondisi ruang dan 
waktu yang ada di sekitarnya. 


135 Al Oadhi Abdul Jabbar al Hamadzani, Syarh al Ushal al Khomsah, (Kairo: 
Maktabah Wahbah, 1996), hal. 528. 
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Perbedaan mendasar antara tujuan Mur'tazilah 
dengan kaum modernis Islam dalam memandang teori 
kholg al Guran menjadi lebih jelas lagi melaluipernyataan 
Sa'id Nasyid -salah seorang peneliti kontemporer Maroko 
yang memliki perhatian khusus pada masalah pembaha- 
ruan wacana keagamaan (tajdid khithob dini)- berikut ini: 


“Dengan keyakinan penuh, (kami katakan) al 
Ouran adalah makhluk sebagaimana yang dinya- 
takan oleh Mu'tazilah pada masa lalu. Dan kami 
tegaskan pula bahwa tabiat seluruh makhluk 
adalah memiliki kekurangan, bersifat relatif, 
kontradiktif dan tidak abadi. Ini merupakan 
kondisi semua makhluk, tidak ada pengecualian, 
termasuk di dalamnya al Ouran... al Guran sendiri 
—dengan statusnya sebagai wahyu Tuhan yang 
kemudian mengalami transformasi dalam bentuk 
makhluk yang dikodifikasikan dengan bahasa 
manusia- memiliki kekurangan dalam aspek 
redaksi dan makna yang susah untuk dipahami. 
Oleh sebab itulah, ayat-ayatnya cenderung multi- 
tafsir, dan ini merupakan ungkapan yang paling 
tepat dalam menggambarkan kondisinya”136. 


Jalan terakhir yang digunakan oleh para pengu- 
sung ide tafsir jalan lain untuk humanisasi teks-teks al 
Ouran adalah dengan menjadikan al Guran dan Nabi Isa 
alaihissalam sebagai dua hal yang identik, dengan alasan 
ke duanya merupakan representasi dari firman Allah 
ta'ala (kalam Allah). Namun upaya ini juga tidak lepas 


136 ca'id Nasyid, al Aaddtsah wa al Aur@n, (Tunis: Dar Tanwir, 2015), hal. 26- 
27. 


118| Tafsir Jalan Lain 


dari sanggahan, sebab tidak ada hubunganspesifik antara 
ke dua masalah. 


Memang, al Ouran dan Isa merupakan representasi 
dari kalam Allah ta'dla, akan tetapi keduanya memiliki 
perbedaan yang cukup mendasar sehingga menyama- 
ratakan keduanya termasuk dalam kategori analogi cacat 
(giyas maa alfarig) dan tidak tepat sasaran. 


Nabi Isa “alaihissalam adalah satu dari sekalian 
banyak makhluk yang Allah ta'@lG ciptakan, namun beliau 
diciptakan melalui mekanisme yang sedikit berbeda 
dengan manusia pada umumnya, sebab beliau ada hanya 
dengan firman Allah ta'ala “jadilah maka ia terjadi” (kun 
fa yakin)37, bukan melalui pertemuan antara sperma 
seorang ayah dan zigot seorang ibu. 


Meskipun demikian, beliau tetap “manusia biasa” 
yang dilahirkan, lalu tumbuh berkembang dari fase bayi, 
anak-anak, remaja hingga dewasa. Dan sebagai “manu- 
sia biasa”, beliau juga menerima titah dari Allah ta'ala 
berupa perintah, larangan, janji dan ancaman. 


Hal ini tentu berbeda dengan al Ouran yang tidak 
mengalami fase manusiawi sebagaimana yang dialami 
oleh Nabi Isa “alaihissalam, karena al Guran memang 
bukan makhluk melainkan firman Allah ta'ala dalam arti 
yang sebenarnya. Al Ouran tidak pernah mendapatkan 


137 |ihat OS. al Imron, 3:47. 
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titah dari Allah ta'ala, sebab ia sendiri merupakan titah- 
Nya kepada seluruh hamba:33. 


Berbagai sanggahan yang sudah dijabarkan sebe- 
lumnya menjadi bukti bahwa humanisasi tidak dapat 
dijadikan landasan untuk menafsirkan teks-teks al Ouran, 
sebab selain berimplikasi pada runtuhnya kesakralan al 
Ouran, humanisasi juga melahirkan penafsiran yang terus 
bergerak dinamis mengikuti perkembangan ruang dan 
waktu yang mengitari manusia sebagai sumber utama 
pengetahuan, sehingga tidak ada makna final dan absolut 
bagi teks-teks al Ouran. 


Pada akhirnya, humanisasi teks al Guran hanya 
melihat manusia pada aspek materi dan fisik saja serta 
mengabaikan aspek yang paling kuat pada dirinya yaitu 
ruh, agama dan Tuhan, di mana ke tiga aspek tersebut 
justru menjadi motivasi paling nyata dalam melahirkan 
atau mendapatkan pengetahuan yang hakiki. 


Ke Empat: Rasionalisasi (al “Aglanah) 


Landasan filosofis berikutnya dalam upaya 
pembacaan ulang al Ouran adalah rasionalisasi teks-teks 
al Ouran (aglanah an nushish al guriniyah). Maksud 
dari landasan ini adalah menjadikan rasio (“agl) sebagai 
poros utama dalam memahami teks-teks al Ouran dan 
menafikan segala makna yang berasal dari sumber- 


138 Muhammad Hajar al Oarni, Mawgif al Fikr al Radiatsi al “Arobf min Ushdl 
al IstidI@l ff al Isldm, hal. 260-261. 
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sumber transmisional (ma'ttsur) apalagi jika makna- 
makna tersebut tidak sesuai dengan rasio. 


Rasionalisasi menjadi landasan yang tidak kalah 
penting dengan ke tiga landasan sebelumnya, sebab 
modernisme yang menjadi tonggak awal kelahiran ide 
tafsir jalan lain berdiri di atas rasionalisme (“aglaniyah). 
Di samping itu, rasionalisasi juga merupakan perpanja- 
ngan dari asas humanisasi, di mana kedudukan sentral 
manusia dalam menjelaskan gejala-gejala alam dan 
fenomena sosial sehingga diklaim sebagai sumber utama 
pengetahuan tidak akan diperoleh kecuali dengan 
kemampuan dan kekuatan rasionya. 


Melalui landasan ini, para pengusung ide tafsir 
jalan lain berupaya untuk merubah corak tafsir al Guran 
dari yang sebelumnya teosentris (markaziyat al ilah) 
menjadi lebih antroposentris (markaziyat al insan). Hal 
ini bertujuan agar upaya membaca ulang teks-teks al 
Ouran lebih didominasi oleh semangat kebebasan 
daripada kejumudan yang diakibatkan oleh fanatisme 
buta terhadap warisan masa lalu. 


Menurut mereka, sudah saatnya umat Islam 
melepaskan teks-teks al OGuran dari sifat-sifat teologis 
yang ada padanya. Selain menimbulkan kejumudan 
berpikir, model interaksi seperti ini secara tidak langsung 
juga mendiskreditkan peran rasio dalam upayanya 
memahami al Guran. Begitulah komentar yang 
disampaikan oleh Abu Zaid dalam salah satu karyanya: 
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“Sejatinya, menyatakan teks-teks al Guran sebagai 
wahyu Tuhan dan mempertahankan tabiat teologis 
yang ada padanya sama dengan menuduh manusia 
tidak mampu memahami al Guran dengan metode 
yang dimilikinya”:39. 

Mereka meyakini bahwa pandangan dogmatis 
seperti ini menjadi faktor utama yang menghalangi rasio 
untuk berpikir lebih bebas dalam menafsirkan al Guran 
sekaligus menjadikannya terkungkung dalam hegemoni 
teks. Peran rasio terbatas hanya untuk menjelaskan 
makna teks, atau paling banter mengkomparasikan 
beberapa pendapat yang berbeda lalu menguatkan (tarjih) 
salah satunya, tidak lebih dan tidak kurang. 


Hal ini tentu semakin memperkokoh pandangan 
teosentrisme dalam proses penafsiran al Guran, di mana 
semua makna teks yang terdapat di dalamnya dikem- 
balikan kepada Allah, sedangkan makna-makna yang 
berasal dari hasil olah pikir manusia didiskreditkan 
bahkan seolah-olah ditiadakan 9. 


Dalam pandangan mereka, satu-satunya jalan 
untuk bisa keluar dari kejumudan ini sekaligus sebagai 
upaya menampilkan model tafsir yang lebih ilmiah dan 
obyektif adalah dengan memberikan kebebasan penuh 
bagi rasio untuk membaca teks-teks al Guran. Tuntutan 
semacam ini pernah disampaikan oleh Arkoun: 


139 Nasr Hamid Abu Zaid, Nagd al Khith6b ad Dini, hal. 206. 
140 Hamid Samir, Namidzaj al Naddtsah wa Md Ba'daha ff al Fikr al “Arobf al 
Fadits, (London: at Takwin lid Dirosah wan Nasyr, 2017), hal. 92-93. 
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“Kamimeyakini bahwa kritikterhadap nalar agama 
seharusnya direpresentasikan dalam penggunaan 
semua sumber empiris dan rasional yang sudah 
disediakan oleh antropologi dan sosiologi. Hal ini 
bertujuan untuk menjauhkan teks-teks agama dari 
metode berpikir dogmatis sehingga lebih menge- 
depankan aspek-aspek analitik yang banyak 
diinspirasi oleh nalar penelitian modern ('agl 
istithl@'1i hadits)”. 


Melalui pandangan ini, rasio dapat menancapkan 
hegemoninya kepada teks-teks al Guran, sehingga tidak 
ada satupun ayat al Ouran yang tidak tunduk pada 
kekuatan rasio. 


Dengan redaksi yang lebih sederhana, semua ayat 
yang tidak sesuai dengan rasio, maka ia harus dieliminasi, 
ditangguhkan implementasinya atau yang paling sering 
dipraktekkan oleh para pengusung ide tafsir jalan lain 
adalah ditakwil agar lebih sesuai dengan nalar modern. 


Beberapa masalah yang berkaitan dengan meta- 
fisika seperti dunia jin dan malaikat, alam ruh, hari 
kiamat dengan segala pernak-perniknya, ilmu sihir, 
bahkan hakikat Allah ta'ala serta sejumlah pembahasan 
yang berhubungan dengan-Nya seperti kursi dan arasy 
tidak lebih dari ekspresi pemikiran manusiawi yang 
berkembang pada masa tertentu2. 


141 Muhammad Arkoun, al Gurdn min at Tafsir al Maurits il& Tahlil al Khithob 
ad Dini, hal. 58. 

14? |ihat Hasan Hanafi, at Turdts wa at Tajdid, hal. 121 dan Nasr Hamid Abu 
Zaid, Nagd al Khithob ad Dinf, hal. 207-213. 
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Masalah-masalah tersebut seperti mitos dan 
legenda yang berkembang di tengah-tengah masyarakat 
tradisional pada umumnya. Oleh sebab itu, pada era yang 
lebih mengedepankan nalar seperti saat ini, mau tidak 
mau, semua masalah di atas harus dibuktikan kebena- 
rannya melalui penelitian ilmiah. Dan jika nalar ilmiah 
menafikan eksistensinya, maka ia harus tunduk pada 
prosedur takwil agar memunculkan makna-makna yang 
lebih indrawi (hissiyah) dan atau rasional. 


Begitu pula dengan cerita dan kisah masa lalu yang 
terdapat di dalam al Guran, seperti dendam kesumat Iblis 
kepada Adam dan Hawa, heroisme dakwah Nabi Nuh, 
perjalanan panjang keluarga Nabi Ibrahim dan anak 
keturunannya, juga mukjizat Nabi Musa dan Nabi-Nabi 
lainnya, serta beragam hikayat lain yang terdapat di 
dalamnya. Keberadaan kisah-kisah tersebut di dalam al 
Ouran, juga di dalam kitab-kitab suci agama lain seperti 
Taurat dan Bibel tidak cukup kuat untuk menjadi bukti 
bahwa tokoh-tokoh tersebut pernah eksis sebagai fakta 
sejarah, kecuali jika bisa dibuktikan secara empiris oleh 
penelitian modern:43. 


Pada akhirnya, rasionalisasi menjadikan teks-teks 
al Ouran tunduk di hadapan nalar manusia. Dan 
dikarenakan nalar bergerak dinamis mengikuti ruang dan 
waktu yang senantiasa berubah dan berkembang, maka 
teks-teks tersebut dipaksa untuk selalu terbuka bagi segala 


143 | ihat Abdul Majid asy Syarofi, al Islam bain ar Risdlah wa at T@rikh, hal. 
61 dan Thoha Husain, ff asy Syi'ir al Jdhilf, (Kairo: Ru'yah lin Nasyr wat Tawzi', 
2007), hal. 89. 
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model penafsiran, selama ia dibangun di atas pondasi- 
pondasi ilmiah yang rasional. 


Sebelum menilai kelayakan penggunaan asas 
rasionalisasi dalam upaya pembacaan ulang teks-teks al 
Ouran, perlu kiranya disampaikan bahwa terdapat sebuah 
kaidah yang sangat penting bagi siapa saja yang hendak 
berinteraksi dengan kitab suci umat Islam ini, yakni tidak 
ada kontradiksi antara teks syariat yang benar (shohih al 
mangil) dengan nalar yangjelas (shorih al ma'gul)44. 


Melalui kaidah ini, para ulama Islam yang kredibel 
dan otoritatif menegaskan bahwa tidak ada satupun ayat 
al Ouran —terutama yang memiliki kandungan makna 
pasti dan tidak ambigu (goth'i ad dilalah)- menyelisihi 
pemikiran manusia yang benar, begitu pula sebaliknya. 
Bahkan ke duanya senantiasa saling menguatkan 
kebenaran yang muncul dari salah satunyaus. 


Jikapun terdapat kontradiksi antar ke duanya, 
maka hal tersebut terjadi karena salah satu dari dua faktor 
berikut, yaitu: 


Satu, teks al Ouran yang dijadikan landasan argumen 
tidak tepat (adam shihhat al istidlal) atau ia tidak 
menunjukkan makna sebagaimana yang dikira. 


144 Dj antara ulama Islam yang membahas secara detail kaidah ini adalah 
Syaikhul Islam Ibn Taimiyah dalam salah karyanya yang berjudul Dar' 
Ta'drudh al “Ag! wa an Nag! (Menolak Kontradiksi Nalar dan Wahyu). 
145 Sa'd Bajad al Otaibi, Mawgif al Ittijdh al “Aglanf al Islamf al Mu'dshir min 
an Nash asy Syar'i, (Riyadh: Markaz al Fikr al Mu'ashir, 2013), hal. 99. 
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Dua, metode pengambilan kesimpulan hukum (istinbith) 
yang tidak benar, baik disebabkan oleh ketiadaan salah 
satu dari instrumen-instrumen46 yang harus dimiliki 
untuk melakukan proses istinbath, maupun kesalahan 
dalam beranalogi (giyas bathil)47. 


Dengan demikian, menolak isi dan kandungan 
teks-teks al Ouran —baik yang berkaitan dengan cerita 
sejarah, konsep akidah maupun ragam hukum- dengan 
alasan bahwa konten-konten tersebut tidak sejalan 
dengan nalar manusia selayaknya tidak terjadi, sebab 
secara umum maupun khusus, justru nalar menjadi saksi 
utama yang menyatakan kebenaran teks-teks tersebut. 


Secara umum, nalar manusia membenarkan 
nubuwah Nabi Muhammad shallallah 'alaih wa 
sallam. Terdapat beberapa alasan logis yang 


146 Para ulama memberikan sejumlah kriteria yang harus dipenuhi dan juga 
mensyaratkan sejumlah instrumen yang harus dimiliki oleh seseorang yang 
hendak menyimpulkan hukum dari teks-teks al Ouran, di antaranya adalah: 
a. Memiliki niat yang baik (saldmat al magshid). 

b. Menguasai argumen penunjang dari sunnah Nabi shallallah “alaih wa 
sallam dan status validitasnya. 

c. Mendalami bahasa Arab, ushul fikih dan beberapa ilmu penunjang lain 
yang bisa digunakan untuk mengetahui penunjukan makna dari sebuah 
kata (dilalah al alfadz). 

d. Mengetahui tujuan (magoishid) ditetapkannya sebuah hukum dari 
sebuah teks. 

Lihat Salman Umar as Sanidi, Tadabbur al OGuran, (Riyadh: Majallah al Bayan, 

2002), hal. 82-83 dan Muhammad Sholih al Utsaimin, al Ushal min “4lm al 

Ushul, hal. 85-86. 

147 Ibn Taimiyah, ar Rodd 'ald al Manthigiyyin, ) Beirut: Darul Ma'rifah, tt), 

hal. 373. 
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menunjukkan kebenaran nubuwah beliau, di antaranya 
adalah (1) Sejumlah informasi gaib yang beliau 
sampaikan, baik yang berhubungan dengan masa lalu, 
masa depan maupun alam metafisik memiliki tingkat 
validitas yang sangat tinggi: (2) Terdapat beberapa 
bukti fisik berupa mukjizat yang menguatkan 
kebenaran nubuwah beliau, seperti terbelahnya bulan, 
gambaran detail Baitul Magdis kepada penduduk 
Mekah setelah peristiwa Isra' Mi'raj, al Guran dan 
beberapa mukjizat lainnya, dan (3) Tersebarnya Islam 
ke seluruh penjuru dunia yang disebabkan oleh ajaran- 
ajarannya yang sangat sesuai dengan naluri alamiah 
(fithroh) dan logika manusia:s3. 


Secara tidak langsung, pembenaran ini merupakan 
kesaksian akan kebenaran segala perkara yang disam- 
paikan oleh beliau, wa bil khushush al Guran. Adapun 
secara khusus, tidak ada satupun kandungan teks-teks 
al Ouran yang ditolak oleh nalar manusia, baik yang 
dipahami olehnya maupun yangtidak. 


Segala hal yang berasal dari teks al Guran dan dapat 
dipahami oleh nalar manusia berarti semakin menguatkan 
kebenaran kitab suci tersebut. Sedangkan yang belum bisa 
dipahami olehnya, maka hal tersebut tidak serta merta 
membatalkan kebenarannya, sebab al Guran tidak jarang 
menghadirkan perkara-perkara yang membingungkan 
nalar manusia (muhdrot al “agl), namun bukan yang 


148 |jhat Abu Bakr al Jazairi, Minhdj al Muslim, (Beirut: Darul Fikr, 2003), hal. 
29- 31 dan Su'ud al “Arifi, al Adillah al “Agliyah an Nagliyah “al&d Ushal al 
Itigod, (Mekah: Dar “Alam al Fawaid, 1419 H), hal. 450-521. 
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mustahil terjadi (muhalat). Oleh sebab itulah, fakta-fakta 
ilmiah yang ditemukan pada masa-masa berikutnya 
seringkali membuktikan kebenaran informasi yang 
dikandungnya9. 


Maka, siapapun yang menelaah perkembangan 
sejarah pemikiran Islam akan mendapati sebuah fakta 
bahwa mayoritas upaya rasionalisasi teks al Guran 
berakhir dengan kegagalan. Tidak jarang para pengusung 
gerakan rasionalisme tersebut akhirnya kembali ke 
metode ulama klasik (manhajas salaf) dalam berinteraksi 
dengan teks-teks al Guran. 


Tinta emas sejarah pemikiran Islam telah menga- 
badikan beberapa sosok yang kembali ke pangkuan wahyu 
setelah sekian lama tenggelam dalam ilusi rasionalisme. 
Dari kalangan pemikir klasik terdapat nama al Imam al 
Haramain Abul Ma'ali al Juwaini (w. 478 H) penulis 
kitab al Warogot fi Ushal al Figh sekaligus guru dari 
Hujjatul Islam al Imam al Ghozali, juga terdapat nama 
Fakhruddin ar Razi (w. 606 H) penulis kitab at Tafsir 
al Kabir (Mafitih al Ghoib):50. Sedangkan dari kalangan 
pemikir kontemporer terdapat sosok Zaki Naguib 
Mahmoud (w. 1414 H) filsof neo-positivisme:5: dan tokoh 


149 Sa'd Bajad al Otaibi, Mawgif al Ittijah al “Aglanf al IsI&mf al Mu'dshir min 
al Nash al Syar'i, hal. 99-100. 

150 Sulaiman Sholih al Khorosyi, Nagdh Ushal al “Agldniyyin, (e-book 
Maktabah Syamilah), hal. 15-16/6. 

IST Filsafat neo-positivisme (falsafah wadh'iyah manthigiyah) adalah 
gerakan filsafat yang meyakini bahwa sebuah pengetahuan bisa disebut 
konkret dan ilmiah jika sudah diverifikasi oleh analisa logis dan dibuktikan 
secara empiris. Lihat Murod Wahbah, al Mu'jam al Falsaff, hal. 686. 
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modernisme Islam, juga Muhammad Imarah (w. 1441 
H) yang merupakan seorang penulis produktif sekaligus 
anggota Dewan Ulama Senior Mesir:52. 


Atas dasar itulah, batal sudah klaim para pengu- 
sung ide tafsir jalan bahwa sifat-sifat teologis yang 
terdapat dalam teks al Guran menjadi penghalang bagi 
manusia untuk menggunakan rasionya. Fakta-fakta 
sejarah justru membuktikan bahwa sifat-sifat tersebut 
menjadi motivasi yang membimbing para ulama Islam 
untuk memaksimalkan potensi rasionya dalam rangka 
memberikan penafsiran terbaik bagi teks-teks al Ouran. 


Kolaborasi harmonis antara rasio (“agl) dan wahyu 
(nagl) dalam menafsirkan al @uran telah terbukti 
mengantarkan umat Islam pada kemajuan yang gilang 
gemilang tanpa harus kehilangan jati dirinya. Sebaliknya, 
ketika kaum muslimin mulai menghambakan diri kepada 
rasio dan menjauh dari bimbingan wahyu, mereka mulai 
kebingungan hingga akhirnya terperosok dalam jurang 
kemunduran yang tidak berujung. 


Pada sisi yang lain, rasionalisasi teks-teks al Guran 
membawa beberapa dampak negatif yang cukup 
berbahaya bagi keberlangsungan eksistensi agama Islam 
dan juga bagi al Ouran sendiri sebagai pedoman utama 
kehidupan umat Islam. 


152 Abdurrahman az Zunaidi, al Mutsaggof al “Arobf bain al Ushr6niyah wa al 
Islamiyah, (Riyadh: Dar Kunuz Isybelia, 2013), hal. 110 -113. 
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Upaya rasionalisasi teks-teks al Guran akan 
mengeliminasi pokok-pokok ideologi Islam yang dianggap 
tidak sesuai dengan nalar manusia, begitu pula dengan 
perkara-perkara metafisik yang lain. Selain itu, upaya 
penegasan hegemoni rasio atas wahyu tersebut juga 
berpotensi menghilangkan kesakralan al Guran sehingga 
menjadikannya tidak lebih utama daripada teks-teks 
manusia lainnya, dalam aspek dan dimensi apapun. 


Dari penjabaran di atas, dapat disimpulkan bahwa 
rasionalisasi tidak mengantarkan umat Islam untuk 
memahami lebih dalam teks-teks al Guran, terutama ayat- 
ayat yang berkaitan dengan pengembangan ilmu 
pengetahuan dan teknologi, namun justru memporak- 
porandakan sendi-sendi utama agama Islam. Dan jika 
demikian adanya, maka sungguh mahal harga yang harus 
dibayar oleh kaum muslimin untuk menggapai kemajuan 
yang tidak akan pernah tercapai. 


Ke Lima, Relativisme (an Nisbiyah) 


Dalam terminologi ilmu filsafat, relativisme meru- 
pakan sebuah mazhab pemikiran yang meyakini bahwa 
pengetahuan tidak bersifat absolut (muthlag), hal ini 
disebabkan oleh adanya perbedaan kapasitas manusia 
dalam berpikir. Selain itu, sifat tersebut juga dipengaruhi 
oleh sebuah fakta bahwa pengetahuan senantiasa 
berevolusi sesuai dengan perubahan ruang dan waktu. 
Atas dasar itulah, tidak ada satupun pengetahuan yang 
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tidak berbeda atau tidak bertentangan dengan pengeta- 
huan yang ada di masa sebelumnya:33. 


Dan karena relativisme menolak eksistensi penge- 
tahuan yang bersifat absolut, maka tidak ada satupun 
pihak yang berhak untuk memonopoli kebenaran atau 
memaksakan pandangan tertentu sembari menyalahkan 
pandangan-pandangan yang lain, termasuk di dalamnya 
klaim kebenaran agama dan sakralitas kitab suci. 


Dalam konteks tafsir jalan lain, relativisme 
merupakan efek samping yang lahir dari konsep 
historisasi (arkhonah), humanisasi (ansanah) dan 
rasionalisasi ((aglanah) teks-teks al Guran, sekaligus 
landasan yang menyempurnakan pilar-pilar proyek 
modernisasi tafsir al Guran. 


Melalui relativisme, para pengusung ide tafsir jalan 
lain berusaha untuk meyakinkan umat Islam bahwa 
penunjukan makna teks-teks al Guran tidaklah bersifat 
definitif (goth'7) secara mutlak namun lebih cenderung 
spekulatif (dhonni), artinya teks-teks tersebut memiliki 
kemungkinan untuk mengandung lebih dari satu makna 
dan tidak boleh dibatasi pada satu maknafinal. Oleh sebab 
itu, setiap mufassir harus saling menghormati penafsiran 
dari sebuah teks dan tidak boleh mengklaim bahwa 
penafsirannya adalah yang paling benar. 


Demikian kiranya yang ingin disampaikan oleh 
salah seorang ideolog al girbah al haditsiyah bernama 


153 Jamil Shaliba, al Mu'jam al Falsafi, hal. 466-467/2. 


Tafsir Jalan Lain | 131 


Nasr Hamid Abu Zaid ketika menukil pernyataan 
Ubaidillah bin al Hasan (168 H) —salah seorang hakim di 
era pemerintahan al Mahdi dari dinasti Abbasiyah- yang 
berbunyi: 


“Semua yang terdapat di dalam al Guran adalah 
benar meskipun menunjukkan hal yang berbeda. 
Orang yang berpendapat manusia berkehendak 
(godariyah) adalah benar dan memiliki dasar 
argumen dari al Guran, sedangkan orang yang 
berpendapat manusia tidak berhendak (jabariyah) 
juga benar dan memiliki dasar argumen dari al 
Ouran. Yang mengatakan ini benar dan yang 
menyatakan itujuga benar, karena pada hakikatnya 
satu ayat bisa saja menunjukkan dua hal yang 
berbeda dan dua makna yang kontradiktif”154. 


Di sisi yang lain, proses penafsiran teks-teks al 
Ouran sendiri berdiri di atas pengetahuan para mufassir 
yang juga relatif, karena adanya perbedaan input data 
awal yang mereka dapatkan dan juga variasi kapasitas 
keilmuan yang mereka miliki, maka wajar jika keaneka- 
ragaman penafsiran merupakan sebuah keniscayaan yang 
tidak dapat dihindari. 


Demi menguatkan konsep ini sekaligus men- 
junjung tinggi prinsip ilmiah, mereka tidak segan 
mengeluarkan statemen bahwa tafsir modernis ini juga 
tidak bersifat absolut dan final, ia tetap berpeluang untuk 
berkembang sesuai dengan perubahan ruang dan waktu. 
Tengok saja pernyataan Ali Harb yang merupakan salah 


154 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhim an Nash, hal. 21. 
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satu tokoh dekonstruksi teks dari kalangan modernis 
Islam: 


“Tidaklah seseorang menafsirkan al Guran kecuali 
ia melakukan hal tersebut sesuai dengan struktur 
pemikiran yang jamak digunakan pada masanya. 
Setiap orang yang membaca al OGuran mencoba 
memahaminya dengan bahasanya lalu menguji 
pemahamannya, setiap orang bertanggung jawab 
atas makna yang dimunculkannya karena ia 
membacanya dengan cara masing-masing” 155. 


Atas dasar itulah, tidak ada penafsiran baku yang 
final bagi teks-teks al Guran. Dia senantiasa berevolusi 
sesuai dengan perubahan ruang dan waktu serta perbe- 
daan nalar para pembacanya. Hal ini membuat ayat-ayat 
yang terdapat di dalam al Guran menjadi teks terbuka 
(nash maftiih) yang bisa terus dimaknai dengan berbagai 
macam penafsiran bahkan yang kontradiktif sekalipun. 
Dan inilah mukjizat terbesar al Guran versi para 
pengusung al girbah al haditsiyah:55. 


Untuk semakin memberikan legitimasi bagi asas 
relativisme dalam upaya pembacaan ulang teks-teks al 
Ouran, mereka memanfaatkan secara ideologis pesan 
amirul mukminin Ali bin Abi Thalib radhiyallah “anh 


155 Ali Harb, Nagd an Nash, (Beirut: al Markaz al “Arobi ats Tsagofi, 2005), 
hal.80. 
156 Ibid, hal. 87. 
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ketika mengutus Abdullah bin Abbas radhiyallah 
anhumd@ guna berdialog dengan kalangan Khawarij:57: 


“Pergilah kepada mereka (orang-orang Khawari)), 
debatlah mereka namun jangan gunakan al Guran 
sebagai bahan argumentasi, sebab ia memiliki 
banyak wajah (penafsiran), akan tetapi debatlah 
mereka dengan menggunakan hadits Nabi”:58. 


Pada dasarnya, upaya untuk membaca ulang teks- 
teks al Ouran dengan landasan relativisme tidak bisa 
dipisahkan dari pengaruh filsafat nihilisme yang 
dipopulerkan oleh Nietzsche. Bertolak dari keyakinan 
bahwa tidak ada yang baku dan absolut di alam raya ini, 
para ideolog tafsir jalan lain mengingkari adanya 
penafsiran final bagi seluruh teks al Guran. 


Pemikiran ini secara tidak langsung telah meng- 
eliminasi semua penafsiran yang datang dari para ulama 
terdahulu sehingga memunculkan konsep kenihilan 
makna (al Ia mana) bagi teks-teks al Guran. Maksudnya, 
jika semua makna yang dimunculkan oleh para mufassir 
dianggap tidak bisa menggapai kebenaran hakiki yang 


157 Istilah Khawarij biasanya dinisbatkan kepada kelompok yang keluar dan 
meninggalkan barisan Ali bin Abi Thalib radhiyalldh “anh saat perang Shiffin 
karena tidak terima dengan keputusan arbitrase (tahkim) dengan pihak 
Mu'awiyah bin Abu Sufyan. Setelah itu, istilah Khawarij berkembang dalam 
ranah pemikiran Islam dan digunakan untuk menyebut kelompok yang 
memberontak kepada pemerintah resmi karena dianggap tidak mengimple- 
mentasikan syariat Islam secara total. Lihat Hasan Abdul Hafizh, et.al, al 
Mawsi'ah al Mufashsholah ff al Adyan wa al Milal wa al Madz&hib wa al 
Farokit al Aodimah wa al Mu'ishiroh, (Kairo: Dar Ibnul Jauzi: 2011), hal. 51- 
52/1. 

158 Jalaluddin as Suyuthi, al Itg6n ff Ulam al Aur@n, hal. 145/2. 
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bersifat absolut, maka hal tersebut sama dengan 
meniadakan semua makna dari teks al Ouran secara 
totalitas. 


Model pemikiran seperti ini tentu tidak bisa 
diterima, baik oleh logika apalagi syariat, sebab ia 
menyalahi kaidah dasar dalam sebuah perkataan (kalam). 


Secara logika, perkataan merupakan ungkapan 
tentang maksud si pembicara (mutakallim). Melalui 
perkataan tersebut, ia mentransfer pengetahuan, budaya 
atau pemikiran yang dimilikinya kepada orang lain, 
sehingga redaksi yang digunakannya pun harus 
mengandung makna spesifik yang bisa dimengerti oleh 
lawan bicara (mukhbthob) serta tidak ambigu. Namun, 
jika makna yang muncul dari perkataan tersebut relatif 
dan disandarkan pada daya tangkap mukhbthob, tentu 
tujuan dari perkataan tidak akan pernah terwujud. 


Sedangkan dalam kacamata syariat, al Ouran 
adalah cahaya nyata dan petunjuk bagi umat manusia wa 
bil khushish umat Islam, dan Allah ta'ala sendiri telah 
memerintahkan mereka semua untuk mentadabburi 
kandungan isinya agar bisa mendapatkan pelajaran, 
mengetahui yang hak dan yang batil, serta mentaati 
hukum halal haramnya. Namun, jika teks-teks yang ada di 
dalamnya ditafsirkan dengan makna yang terus berubah 
dan cenderung tidak pasti, yang mana makna yang satu 
tidak lebih baik atau lebih benar dibandingkan makna 
yang lain, maka hal ini tentu akan mempersulit umat 
untuk memperoleh kebenaran hakiki yang terkandung di 
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dalamnya atau sekedar untuk berkomitmen dengan 
perintah dan larangannya:59. 


Selain berangkat dari filsafat nihilisme untuk 
mengingkari adanya makna final bagi teks-teks al Guran, 
para pengusung ide tafsir jalan lain juga berargumen 
dengan adanya keragaman tafsir. Mereka berpendapat 
bahwa penafsiran yang beragam merupakan sebuah 
keniscayaan yang tidak dapat dihindari karena adanya 
perbedaan input data awal yang didapatkan oleh para 
mufassir dan juga variasi kapasitas keilmuan mereka 
dalam mengelola data tersebut. 


Jika dipahami secara seksama dan lebih teliti, 
sejatinya pernyataan ini termasuk dalam kategori 
“ungkapan yang benar namun menyesatkan (kalimat 
hagg urida biha bathil)”, sebab fakta keanekaragaman 
tafsir dimanfaatkan secara ideologis oleh kaum modernis 
Islam untuk melegitimasi relativitas makna yang 
dikandung oleh teks al Guran, padahal realitanya tidak 
demikian. 


Memang, sebagian teks al Guran ditafsirkan oleh 
para ulama dengan beragam makna yang berbeda satu 
sama lain, namun hal itu tidak secara otomatis menja- 
dikan teks-teks al Ouran kehilangan peluang untuk 
memiliki makna yang spesifik dan final. 


159 Sholih Muhammad Umar, Mawgif al Libroliyah min Muhkamit ad Din, 
(Riyadh: Majallah al Bayan, 1433 H), hal. 344. 
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Di hadapan penafsiran yang beraneka ragam 
tersebut, seorang mufassir bagaikan hakim yang 
menghadapi dua orang yang sedang berseteru, yang mana 
ke duanya mengklaim bahwa dirinya yang paling berhak 
terhadap suatu benda. Dalam kondisi seperti ini, hakim 
seharusnya meminta kepada ke duanya untuk mengha- 
dirkan bukti-bukti agar bisa ditentukan siapa pemilik 
sebenarnya dari benda tersebut, bukan malah berkata 
kepada mereka, “Kalian berdua tidak berhak untuk 
memiliki benda ini, sebab kalian berdua mengklaim 
memiliki benda tersebut”. Begitu pula yang berlaku pada 
teks-teks al Guran, kepastian akan adanya makna spesifik 
dan final didasar-kan pada argumentasi yang menguat- 
kannya dan bukti yang menegaskan kebenarannya:0. 


Ketidakmampuan seorang mufassir untuk mempe- 
roleh makna spesifik bagi teks-teks al Ouran tidak serta 
merta menafikankeberadaannya. Mungkin ia hanya perlu 
mengerahkan usaha lebih ekstra agar bisa mengetahui 
makna hakiki dari teks-teks tersebut sambil tetap berko- 
mitmen dengan rambu-rambu ijtihad sebagaimana yang 
sudah digariskan oleh para ulama yang kredibel dan 
otoritatif. 


Jika akhirnya usaha ekstra tersebut tidak mampu 
membantunya untuk menggapai makna-makna spesifik 
bagi teks-teks al Ouran atau justru mengantarkannya pada 
makna yang tidak tepat, maka ia tetap layak untuk 


160 Fahd Shalih al “Ajlan, at Taslim Ii an Nash asy Syar'f wa al Mu'Grodhot al 
Fikriyah al Mu'ishiroh, Jedah: Markaz at Ta'shil, 2015), hal. 54-55. 
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mendapatkan ganjaran dari upaya yang telah dike- 
rahkannya. Demikianlah yang disabdakan oleh Nabi 
Muhammad shallallah falaih wa sallam: 


BA KS Ke Oh Lola Bs Fase 


“Jika seorang hakim menetapkan hukum (suatu perkara) 
lalu berijtihad dan benar, maka ia memperoleh dua 
pahala. Namun jika ia menetapkan hukum lalu berijtihad 
dan kemudian salah, maka ia (tetap) mendapatkan satu 
pahala” (HR. Bukhori, no. 7352 dan Muslim, no. 1716). 


Akan tetapi, jika ketidakmampuan untuk mempe- 
roleh makna spesifik dari teks-teks al Guran membuat 
seorang mufassir berpaling kepada filsafat relativisme 
atau bahkan menjadikannya sebagai jalan keluar, maka 
hal ini justru berpotensi menimbulkan banyak problem 
baru. 


Di antara dampak negatif yang bisa lahir dari 
relativisme makna teks-teks al Ouran adalah terkikisnya 
rasa cinta kaum muslimin pada al Guran akibat 
melemahnya kepercayaan mereka kepada teks-teks yang 
terdapat di dalamnya. Hal ini terjadi karena mereka tidak 
bisa mendapatkan pesan spesifik darinya sehingga 
motivasi untuk mengimplementasikan kandungan isinya 
cenderung menurun. Dan dalam beberapa kasus, 
relativisme bisa membuat seorang muslim untuk tidak lagi 
yakin dengan al Ouran serta menumbuhkan benih-benih 
perlawanan terhadapnya. 
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Namun dampak di atas tidak seberapa jika diban- 
dingkan dengan semakin kuatnya paham pluralisme 
agama (ta'addudiyah diniyah):51 di kalangan umat Islam 
sebagai akibat tidak langsung dari penerapan filsafat 
relativisme dalam pembacaan ulang teks-teks al Ouran. 
Bahkan, bisa jadi inilah salah satu tujuan yang hendak 
digapai oleh para ideolog tafsir jalan lain saat mence- 
tuskan ide modernisasi tafsir al Guran. Kesimpulan ini 
tidak berlebihan kiranya jika melihat pernyataan salah 
satu tokoh pluralisme agama asal Mesir yang bernama 
Jamal al Banna (w. 2013 M) berikut ini: 


“Allah menginginkan pluralisme agama dengan 
segala perbedaan yang ada di dalamnya menjadi 
sebuah keniscayaan, sebab Allah sendiri sudah 
meletakkan pondasi dasarnya di masyarakat... 
Maka, tidak layak bagi sebuah kelompok (agama) 
untuk menganggap dirinya lebih baik dari pada 
yang lain, atau mengaveling surga untuk kelom- 
poknya sedangkan neraka untuk kelompok yang 
lain. Sungguh, ini bukan haknya sama sekali... 
(Karena) pada dasarnya, semua agama berujung 
pada hakikat yang sama yakni penghambaan diri 


161 pluralisme agama (ta'addudiyah diniyah) merupakan sebuah paham yang 
meyakini kebenaran semua agama. Paham ini muncul karena adanya 
keyakinan bahwa semua agama menunjukkan kebenaran yang sama namun 
dengan tata cara yang berbeda. Selain itu, kelahiran paham ini juga dipicu 
oleh keinginan untuk menghentikan segala jenis konflik yang terjadi antar 
pemeluk agama. Lihat Mahrus Muhammad Mahrus, at Ta'addudiyah ad 
Diniyah dalam majalah Jami'at Thaibah li al Addb wa al Uliim al Insdniyah, 
hal. 425, edisi 12/1438 H. 


Tafsir Jalan Lain | 139 


(kepada satu Tuhan), adapun berbagai perbedaan 

yang ada tidaklah begitu prinsipil”:62. 

Dari semua penjelasan di atas, dapat disimpulkan 
bahwa asas relativisme terlalu rapuh untuk dijadikan 
landasan dalam upaya membaca ulang teks-teks al Guran. 
Selain karena beberapa alasan di atas, ketidaklayakan asas 
tersebut juga disebabkan oleh sebuah fakta bahwa ia 
merupakan paham yang menghancurkan dirinya sendiri. 
Maksudnya, paham relativisme melihat segala sesuatu 
dengan pandangan nisbi, namun pada sisi yang lain ia 
menganggap dirinya sebagai sebuah kebenaran mutlak 
yang bebas menghukumi benar atau salahnya segala hal. 
Ini tentu merupakan sebuah kontradiksi yang sangat 
nyata. 


Pada akhirnya, relativisme makna teks al Guran 
hanya akan membuka jalan bagi orang-orang zindik dan 
siapa saja yang meniti derap langkah kaki mereka untuk 
mempermainkan kitab suci umat Islam dan kandungan 
isinya. Jika memang demikian adanya, tentu kejayaan 
umat yang diharapkan dari penerapan asas ini tidak akan 
pernah terwujud. 


162 Jamal al Banna, at Ta'addudiyah ff Mujtama' Islamf, (Kairo: Darul Fikr, tt), 
hal. 27-28. 
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E. METODE DAN PENDEKATAN TAFSIR JALAN 
LAIN 


Tafsir jalan lain (al girdah al hadatsiyah) meru- 
pakan sebuah proyek besar modernisasi tafsir al Guran 
yang digaungkan dan digadang-gadang oleh para pengu- 
sungnya agar bisa menjadi tafsir alternatif menggantikan 
tafsir klasik yang diklaim tidak mampu lagi mengejar 
lajunya perkembangan jaman apalagi mem-berikan solusi 
bagi beragam problem yang sedang dihadapi umat Islam 
di era modern. 


Menurut para ideolog tafsir jalan lain, metode tafsir 
klasik yang dikembangkan oleh para ulama terdahulu 
sudah usang dan tidak lagi kompatibel dengan kondisi 
saat ini. Oleh sebab itulah, mereka menuntut adanya 
modernisasi metode tafsir. 


Namun dalam praktiknya, mereka banyak mendu- 
plikasi metode-metode yang pernah dipakai oleh para 
pemikir Barat dalam menafsir ulang Bibel. Mereka meya- 
kini bahwa penggunaan metode-metode modern dalam 
proses pembacaan ulang al Guran dapat membantu 
merekonstruksi makna teks-teks yang terdapat di dalam- 
nya sehingga mampu menyingkap pemahaman baru yang 
lebih luas dan lebih dalam serta lebih sesuai dengan 
tuntutan jaman sebagaimana yang sudah dilakukan oleh 
para pemikir Barat saat membaca ulang Bibel, sehingga 
keinginan untuk mengembalikan kejayaan Islam tidak lagi 
menjadi sebuah utopia. 
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Terdapat dua metode utama dengan beberapa 
pendekatan turunan yang biasanya digunakan oleh para 
ideolog al girdah al haditsiyah dalam upaya mereka 
untuk melakukan modernisasi tafsir al Guran. Di antara 
metode-metode tersebut adalah sebagai berikut: 


Pertama, Hermeneutika 


Secara etimologi, hermeneutika berasal dari bahasa 
Yunani kuno hermeneuein yang artinya menafsirkan 
(tafsir), menakwil (ta'wil) atau menjelaskan (tawdhih)83. 


Pada era kebangkitan Barat (renaissance), istilah 
hermeneutika dipakai untuk menunjukkan bagian dari 
kajian teologi yang berhubungan dengan proses penaf- 
siran dan penakwilan teks-teks Bibel dalam rangka me- 
munculkan makna-makna yang sengaja ditutupi oleh para 
pemuka agama sekaligus untuk menghindari makna yang 
cenderung harfiah (letterlijk)54. Dengan demikian, 
hermeneutika merupakan usaha para pemikir Barat di era 
tersebut untuk menggoyahkan dominasi para pendeta 
dalam menafsirkan Bibel. 


Berdasarkan isyarat di atas, Nasr Hamid Abu Zaid 
kemudian mendefinisikan secara terminologis istilah 
hermeneutika sebagai kumpulan kaidah dan standar yang 


163 Andre Lalande, Mausi'ah Ldlind al Falsafiyah, hal. 555/2. 
164 Abdul Wahab al Masiri, Mawsi'ah al Yahid wa al Yahidiyah wa ash 
Shohyuniyah, (Beirut: Darus Syurug, 1999), hal. 88/1. 
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harus diikuti oleh seseorang agar bisa memahami teks 
agama (kitab suci):55. 


Lantas, seperti apa kaidah dan standar tersebut? 


Dalam praktiknya, hermeneutika menitikberatkan 


pada hubungan antara pembaca dengan teks serta meng- 
abaikan pembicara/ penulis teks. Konsep ini melahirkan 
dua konsekuensi logis, yakni: 


@) 


(2) 


pembaca menempati peran yang sangat sentral dalam 
proses pembacaan ulang teks-teks Bibel serta bisa 
melahirkan makna-makna baru yang bisa saja 
berbeda dari maksud yang diinginkan oleh si penulis 
awal. Dalam ilmu sastra, konsep ini dinamakan 
dekonstruksi (tafkikiyah), yang mana setiap pemba- 
caan terhadap sebuah teks merupakan tafsir baru 
untuk teks tersebut, sehingga mustahil untuk bisa 
sampai pada makna final dari sebuah teks:55. 

teks dengan struktur bahasanya dapat berdiri sendiri, 
karena pada dasarnya ia sudah menunjukkan makna 
definitif tanpa harus didikte oleh penulis. Konsep ini 
dalam ilmu sastra dinamakan dengan strukturalisasi 
(bunyawiyah), yakni sebuah aliran dalam kajian ilmu 
bahasa yang menjelaskan bahwa bahasa merupakan 
sebuah sistem yang bagian-bagiannya saling terikat 


165 Nasr Hamid Abu Zaid, Isykdliyat al Airdah wa Aliyat at Ta'wil, (Maroko: al 


Markaz al Arobi ats Tsagofi, 2005), hal. 13. 
166 Ahmad Muhtar Umar, Mu'jam al Lughoh al “Arobiyah al Mu'dshiroh, hal. 
1735/3. 
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satu sama lain sehingga tidak membutuhkan unsur 
luar untuk menentukan maknanya:97. 


Melalui standar di atas, hermeneutika secara tidak 
langsung telah merubah arus utama pembacaan teks 
agama, dari sebuah upaya untuk menelusuri maksud 
pembicara atau penulis teks menjadi fokus pada pema- 
haman pembaca atau makna dari teks itu sendiri. 


Hasilnya, hermeneutika menjadi semacam dekla- 
rasi kematian bagi pemilik teks (maut al muallif) sekaligus 
penafian total bagi maksud mereka. Dan pada sisi yang 
lain, ia juga semakin meneguhkan relativisme makna 
teks-teks agama karena adanya keniscayaan perbedaan 
level pembacaan:88. 


Dalam konteks tafsir jalan lain, kaum modernis 
Islam sebagai inisiator proyek tersebut terbilang sukses 
menginfiltrasikan hermeneutika ke dalam ranah pemiki- 
ran Islam dan memperkenalkannya sebagai sebuah istilah 
yang memiliki makna tidak jauh berbeda dengan takwil 
maupun tafsir, bahkan sebagian yang lain menahbiskan- 
nya sebagai takwil modern (ta'wil hadits)'99. 


167 Murod Wahbah, al Mu'jam al Falsafi, hal. 146. 

168 Muhammad Imaroh, Oirdah an Nash ad Dini bain at Ta'wil al Ghorbi wa 
at Ta'wil al Isldmf, (Kairo: Maktabah Syurug, 2006), hal. 14. 

169 Sebagian peneliti dari kalangan Islamis menolak klaim kaum modernis 
Islam yang menyamaratakan antara istilah takwil dengan hermeneutika, 
karena adanya beberapa perbedaan fundamentalis yang tidak bisa disangkal 
oleh siapapun. Di antara perbedaan tersebut adalah: 
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Tidak mengherankan jika hermeneutika menjadi 
primadona baru dalam proses penafsiran al Ouran di era 
modern guna memunculkan makna-makna baru yang 
mustahil diungkap oleh metode tafsir klasik sekaligus 
memberikan kesempatan bagi para pembacanya agar 
terhindar dari narasi-narasi yang bersifat dogmatis. 


Guna mengimplementasikan hermeneutika pada 
ayat-ayat al Ouran, para pengusung ide al girbah al 
haditsiyah menggunakan beberapa pendekatan sebagai 
wasilah yang dapat mewujudkan tujuan mereka, di 
antaranya adalah: 


a. Pendekatan Bahasa 


Pendekatan bahasa merupakan perantara yang 
paling sering dijadikan sandaran oleh para pengusung ide 


a. Takwil mengakui dan tunduk pada kesucian teks al Ouran dan keilahian 
sumbernya, sedangkan hermeneutika menganggapnya sebagai produk 
budaya dan fenomena bahasa saja. 

b. Dalam tradisi keilmuan Islam, tidak semua teks bisa ditakwil sedangkan 
hermeneutika memaksa semua teks untuk tunduk pada mekanisme 
takwil tanpa batas. 

c. Takwil dalam tradisi Islam bertujuan untuk menguatkan faktor-faktor 
keimanan dan menghilangkan pelbagai syubuhat, sedangkan 
hermeneutika justru berdampak pada runtuhnya kesakralan al Ouran 
dan syariat Islam. 

d. Takwil tidak pernah meniadakan sumber awal dari teks al Ouran yakni 
Allah, sedangkan hermeneutika sudah menafikan pemilik teks sejak 
awal. 

Lihat Fahmi Salim, Khith6obit Da'wd Falsafah at Ta'wil al Hermeneutigi li al 

Ourdn, hal. 42-43. 
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modernisasi tafsir, karena bahasa adalah referensi utama 
untuk menentukan maksud dari sebuah teks. 


Dalam menggunakan pendekatan bahasa, mereka 
memiliki kecenderungan yang beragam. Di antara mereka, 
ada yang melihat redaksi bahasa al Guran hanya menun- 
jukkan makna eksklusif yang dibatasi oleh peristiwa yang 
mendasari turunnya sebuah teks, seperti kata “riba” 
misalnya yang menunjukkan bunga pinjaman ringan 
sebab keterlambatan waktu pelunasan. Begitulah arti 
“riba” saat ayat yang mengharamkannya turun?79, maka 
keharaman riba terbatas pada pola transaksi yang demi- 
kian saja, sedangkan beragam jenis bunga yang muncul 
dari transaksi ekonomi kontemporer tidak termasuk 
perkara yang diharamkan sebab memiliki mekanisme 
yang berbedam:. 


Sebagian yang lain menafikan makna eksplisit dari 
teks al Guran, kemudian menggantikannya dengan makna 
yang lebih manusiawi dan lebih berperadaban namun 
tetap tidak merusak konteks ayat. Seperti komentar 


A9 


Syahrur terhadap kata “an nisa” pada ayat yang berbunyi: 


Aldi Go Opal ES ME 33 


170 Ayat yang secara eksplisit mengharamkan riba terdapat di dalam surat al 
Bagoroh ayat 275. 

171 Al Harits Fakhri, al Aaddtsah wa Mawgifuhd min as Sunnah, (Kairo: Darus 
Salam, 2013), hal.307. 
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“Dijadikan terasa indah dalam pandangan manusia 
cinta terhadap apa yang diinginkan, berupa perempuan- 
perempuan” (OS. al Imran, 3:14). 


A9 


Pada ayat di atas, kata “an nisa” bukan merupakan 
bentuk plural ((ama) dari “imroah” yang bermakna 
perempuan, akan tetapi ia adalah derivasi dari kata “nasi” 
yang artinya sesuatu yang diakhirkan atau sesuatu yang up 
to date namun disuka yakni mode??2. 


Dalam pandangan penulis, Syahrur seolah-olah 
ingin menampakkan bahwa nilai-nilai al Guran sama 
sekali tidak bertentangan dengan peradaban modern, 
karena sudah menafikan perempuan (an nisa') sebagai 
obyek pemuas hasrat kaum laki-laki. 


Selain dua kecenderungan di atas, terdapat pula 
beberapa kalangan pengusung tafsir jalan lain yang 
menggunakan pendekatan bahasa dengan menafikan 
adanya sinonim (tar6duf) di dalam teks-teks al Guran. 


Mereka berargumen bahwa pada dasarnya setiap 
kata yang terdapat di dalam al Guran menunjukkan arti 
yang berbeda meskipun memiliki unsur makna yang 
bersinggungan (godr musytarok), seperti perbedaan al 
Ouran dengan al Kitab, Nabi dengan Rasul atau godhd' 
dan godarm3. 


172 Talkshow an Naba' al “Adhim bersama Muhammad Syahrur di Channel 
Rotana al Khalijiyah, https://vod.rotana.net/vod-programs-eps/ 
asaall-baill-3 palwall-sel all-I-AalalI/, diakses pada 21 April 2020. 

173 Kholid Abdul Aziz Saif, Zhbhirot at Ta'wil al Aaditsah ff al Fikr al “Arobf al 
Mu'ishir, hal. 211-216. Dalam hal ini, Muhammad Syahrur juga sudah 
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Dalam kasus penggunaan kata al Ouran dan al 
Kitab misalnya, mereka berpedapat bahwa ke duanya 
memiliki penunjukan makna (dilalah) yang berbeda 
meskipun sama-sama mengisyaratkan pada kitab suci 
milik umat Islam. Pendapat ini didasarkan pada firman 
Allah ta'ala yang berbunyi: 


ya Jap ASI ST Is JI 


“Alif Lam R6'. (Surat) ini adalah (sebagian dari) ayat- 
ayat al Kitab (yang sempurna), yaitu (ayat-ayat) al 
Ouran yang memberi penjelasan” (OS. al Hijr, 15:1). 


Pada ayat di atas, kata al Ourin diikutkan ('athf) 
pada kata al Kitab. Sementara dalam kaidah gramatika 
bahasa Arab (nahw), sebuah kata yang di-'athf-kan pada 
kata yang lain menunjukkan adanya perbedaan 
(taghoyur) pada ke dua kata tersebut. Dengan demikian, 
al Ouran dengan al Kitab merupakan dua substansi yang 
berbeda:74. 


Dalam pandangan mereka, al Kitab —dengan alif 
lam ta'rif75- secara spesifik merujuk pada kumpulan topik 


menjelaskan secara detail asinonimitas (nafy at tardduf) di dalam al Ouran 
melalui salah satu karyanya yang berjudul al Kitab wa al Aur&n. 

174 Muhammad Syahrur, al Kitab wa al Aurdn Oirbah Mu'ishiroh, hal. 57. 

175 Dalam ilmu gramatika bahasa Arab (nahw), huruf alifdan Idm yang masuk 
dan mendahului sebuah kata benda (ism) akan merubah kata tersebut 
menjadi definitif (ma'rifah) dan tidak lagi umum (nakiroh). Kata kitib 
misalnya, jika tidak didahului oleh huruf alif dan Im maka ia bermakna kitab 
yang indefinitif atau buku apa saja, namun ketika sudah didahului oleh huruf 
alif dan Idm maka ia menunjukkan makna yang spesifik. Dalam konteks ayat- 
ayat al Ouran, al Kitab merujuk kepada kitab suci umat Islam yakni al Auran. 
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yang diwahyukan oleh Allah tadala kepada Nabi 
Muhammad shallallah “alaih wa sallam sebagai seorang 
Nabi dan Rasul. Tema-tema ini kemudian dirangkum 
dalam dua istilah turunan, yakni nubuwah dan risalah. 
Nubuwah berisi kumpulan topik yang mencakup infor- 
masi tentang jagat raya dan sejarah, sedangkan risalah 
mengandung beberapa topik instruksional yang harus 
dipatuhi oleh seorang manusia, seperti topik akidah, 
ibadah, akhlak serta halal dan haram5. 


Jika nubuwah berisi tentang informasi baku 
mengenai jagat raya dan sejarah manusia, maka bagian 
risalah berisi hukum-hukum yang memiliki kecende- 
rungan untuk berubah, berkembang bahkan bisa dibatal- 
kan atau diganti. Fakta ini terindikasi dari firman Allah 
ta'ala yang berbunyi: 


“Allah menghapus dan menetapkan apa yang Dia 
kehendaki. Dan di sisiNya terdapat Ummul Kitab” (OS. 
ar Ra'd, 13:39). 

Adapun terma al Guran, mereka memberikan 
definisi kepadanya sebagai kumpulan hukum obyektif 
yang mengatur beragam fenomena alam dan berbagai 
peristiwa kemanusiaan. Pada dasarnya, al Guran bukan 
merupakan teks bahasa sebab ia adalah firman Allah 
ta'ala yang tidak berwujud dalam bentuk materi, namun 


176 Muhammad Syahrur, al Kitab wa al Aurdn Airbah Mu'dshiroh, hal.54. 
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ketika diwahyukan kepada manusia, ia secara otomatis 
menjadi teks bahasa yang materiil:77. 


Dilihat dari definisinya, dapat disimpulkan bahwa 


terma al Ouran mencakup dua konten utama, yakni: 


a. 


Bagian yang berhubungan dengan sistem yang 
mengatur semua kejadian alam, mulai dari penciptaan 
jagat raya hingga kedatangan hari kiamat, juga 
mengatur kebangkitan dan prosedur yang harus 
dilewati untuk menuju ke surga maupun neraka. Ini 
adalah bagian permanen (al juz' ats tsabit) dari al 

Ouran yang tidak mungkin berubah, sebagaimana 

firman Allah ta'ala yang artinya, “Tidak ada yang 

dapat mengubah firman-Nya” (OS. al Anam, 

6:34)18. 

Bagian yang berpotensi untuk berubah. Bagian ini 

melingkupi dua hal, yakni: 

1. Fenomena alam yang bersifat parsial, seperti 
perubahan angin, perbedaan warna, kelahiran anak 
laki-laki atau perempuan dan lain sebagainya yang 
bisa saja berubah karena tidak ditetapkan pada 
jaman azali. 

2. Peristiwa-peristiwa kemanusiaan yang merangkai 
ayat-ayat kisah di dalam al Guran77. 


177 Ibid, hal. 62. 

178 Ayat dengan redaksi yang sama juga terdapat pada surat al An'am 6:115 
dan surat al Kahfi 18:27. 

179 Muhammad Syahrur, al Kitdb wa al Aurdn Airdah Mu'@shiroh, hal. 74-76. 
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Teori asinonimitas al Ourin dan al Kitab secara 
tidak langsung menjadikan bagian risalah —meliputi 
akidah, syariah dan akhlak- yang dikonklusikan dari teks- 
teks al Kitab menjadi sangat nisbi, sebab ia bisa berevolusi 
sesuai dengan tuntutan ruang dan waktu yang berbeda. 


b. Pendekatan Magoshid Syari'ah 


Selain menggunakan pendekatan bahasa, metode 
hermeneutika juga mengusung pendekatan magoshid 
agar lebih bisa diterima oleh umat Islam dan tidak 
mendapatkan pertentangan langsung dari mereka, karena 
magoshid merupakan salah satu tema dalam kajian ilmu 
ushul figih. Di samping alasan tersebut, bisa dikatakan 
bahwa semua ayat al Ouran yang diturunkan oleh Allah 
ta'ala pasti mewujudkan tujuan (magoshid) tertentu. 


Oleh sebab itulah, sebagian pengusung ide tafsir 
jalan lain berpendapat bahwa pendekatan magoshid 
merupakan metode yang paling sesuai untuk melakukan 
modernisasi tafsir al Guran dari sudut pandang agama. 
Maka tidak seharusnya tafsir modernis dibangun di atas 
analisa bahasa yang terlalu panjang, justru upaya-upaya 
untuk menyingkap rahasia dan hikmah yang tersembunyi 
di balik teks-teks al Guran hendaknya semakin digalak- 
kan. 


Melalui pendekatan magoishid, seorang pembaca 
bisa menemukan ruh di balik narasi-narasi eksplisit (al 
manthug ash shorih) yang terdapat pada teks-teks kitab 
suci, dan ayat-ayat al Guran hendaknya dipahami dalam 
koridor tersebut. Adapun pelbagai hukum yang disarikan 
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hendaknya tidak dinilai sebagai produk final, akan tetapi 
harus dilihat lebih dalam lagi terutama pada tujuan dari 
penetapan hukum itu sendiri. 


Dan jika hukum yang ditunjukkan secara eksplisit 
oleh sebuah ayat bertentangan dengan magoshid, maka 
hukum tersebut dianggap batal (mansiikh), karena 
magoshid merupakan pondasi dasar dari syariat sedang- 
kan teks hadir sekedar untuk menguatkannya:20. 


Guna memberikan justifikasi bagi model tafsir yang 
diusung oleh pendekatan ini, kaum modernis Islam 
berdalih dengan beberapa keputusan khalifah Umar bin 
Khathab radhiyallah “anh yang meniadakan hukum 
syariat yang ditunjukkan langsung oleh redaksi eksplisit 
(manthig) al Guran sebab tidak sesuai dengan maslahat, 
seperti penafian hukum potong tangan terhadap seorang 


180 Ahmad Idris at Tho'an, al Ilmdniyan wa al Aur@n al Karim, hal. 388. 
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pencuri:81, keengganan untuk memberi zakat kepada para 
muallaf182 serta beberapa contoh lainnya:83. 


181 Riwayat ini disampaikan secara rinci oleh Imam al Baihagi dalam al Sunan 
al Kubr6 no. hadits 17287 dari jalur Yahya bin Abdurrahman bin Hathib. 
Dalam riwayat tersebut diceritakan bahwa beberapa pembantu Hathib bin 
Abi Balta'ah ketahuan mencuri unta milik seseorang dari Muzainah, lalu 
mereka dilaporkan kepada amirul mikminin Umar bin Khoththob. 

Dalam persidangan yang digelar untuk mengadili perkara tersebut, Umar 
awalnya memutuskan untuk menjatuhkan hukuman potong tangan sebab 
mereka telah melakukan pencurian dengan nilai di atas nisab. Namun 
setelah mendengar pembelaan mereka dan mengetahui jika mereka tidak 
melakukan pencurian tersebut kecuali karena kelaparan dan ketiadaan 
solusi, maka Umar mengeliminir hukuman tersebut dan memerintahkan 
Hathib bin Abi Balta'ah untuk mengganti harga unta yang telah dicuri 
sebanyak dua kali lipat dengan nilai total sebesar 800 dirham. 

182 Riwayat ini disampaikan oleh Imam al Baihagi dalam al Sunan al Kubr6 
no. hadits 13189 dari jalur Ubaidah bin “Amr as Salmani al Murodi. 

Dalam riwayat tersebut diceritakan bahwa 'Uyainah bin Hishn dan al Agro' 
bin Habis mendatangi khalifah Abu Bakar untuk meminta bagian zakat sebab 
mereka termasuk golongan muallaf. Bagian zakat yang mereka minta 
berupa tanah sebagaimana yang pernah diberikan oleh Nabi Muhammad 
shollallbh “alaih wa sallam kepada mereka saat beliau masih hidup. 

Saat Umar bin Khoththob mengetahui perkara ini, beliau langsung 
menolaknya dan berkata: “Dahulu Rasulullah menganggap kalian sebagai 
muallaf sebab Islam masih kecil dan jumlah kaum muslimin masih sedikit. 
Sekarang Allah telah menjadikan Islam besar dan jaya, maka pergilah kalian 
bekerja sebagaimana kaum muslimin bekerja”. Lalu beliau membaca sebuah 
ayat pada surat al Kahfi 18:29 yang artinya, “Dan katakanlah (Muhammad) 
bahwa kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu. Barang siapa menghendaki 
(beriman) hendaklah ia beriman, dan barang siapa menghendaki (kafir) 
biarlah ia kafir” . 

Ketika “Uyainah dan al Agro' protes kepada Abu Bakar dan mempertanyakan 
siapa sejatinya pemimpin umat Islam sepeninggal Rasulullah, beliau hanya 
mengatakan: "Umar, jika ia mau”. Pernyataan ini mengindikasikan bahwa 
Abu Bakar menyetujui apa yang dilakukan dan diputuskan oleh Umar. 
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Selain memanfaatkan secara ideologis beberapa 
keputusan khalifah Umar bin Khathab radhiyallah “anh, 
mereka juga mengeksploitasi kaidah fikih yang berbunyi 
taghoyyur al ahkam bi taghoyyur az zamin wa al makin 
wa al ahwal (hukum berubah sesuai dengan jaman, 
tempat dan kondisi) untuk memberikan legitimasi 
pendekatan magoshid dalam penafsiran teks-teks al 
Ouran. 


Mereka berdalih bahwa beragam hukum yang 
disarikan dari teks-teks al Ouran sangat fleksibel dan tidak 
baku. Hukum-hukum tersebut senantiasa berevolusi di 
bawah pengaruh perkembangan sosial yang terkait erat 
dengan usaha pemilik syariat untuk mewujudkan 
kemaslahatan bagi masyarakat Islam. 


Pada sisi yang lain, pendekatan magoshid dalam 
upaya membaca ulang teks-teks al Ouran juga dipengaruhi 
oleh filsafat pragmatisme:84, di mana semua penafsiran 
adalah mungkin selama ia mendatangkan manfaat dan 
memberi solusi. Fakta pengaruh pragmatisme terhadap 
ide tafsir jalan lain sempat diaminkan oleh salah seorang 
ideolognya yang bernama Hasan Hanafi: 


“Semua penafsiran diperbolehkan selama dapat 
merespon tuntutan jaman. Jadi, benar atau tidak- 


183 Kholid Abdul Aziz Saif, Zh6bhirot at Ta'wil al Aaditsah ff al Fikr al “Arobf al 
Mu'ishir, hal. 285-294. 

182 Pragmatisme adalah sebuah mazhab filsafat yang meyakini bahwa 
kebenaran sebuah teori, pemikiran dan pendapat ditentukan oleh nilai 
praktisnya dan sejauh mana ia mendukung kesuksesan sebuah usaha. Lihat 
Jamil Shaliba, al Mu'jam al Falsafi, hal. 203/1. 
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nya sebuah penafsiran ditentukan oleh manfaat 
yang diberikan oleh penafsiran tersebut”185. 


Salah satu contoh ayat yang dibaca ulang dengan 
metode hermeneutika melalui pendekatan magoshid 
syariah adalah ayat tentang perempuan dalam masalah 
kesaksian:86 dan warisan:87. 


Menurut para pengusung ide modernisasi tafsir, ke 
dua ayat tersebut tidak sekedar berbicara tentang sebuah 
hukum syariat, akan tetapi juga sebagai jembatan untuk 
mewujudkan keadilan dan persamaan kedudukan antara 
laki-laki dan perempuan (al musawah bain ar rijal wa an 
nisa). 

Mereka berpendapat bahwa ke dua ayat di atas 
turun pada saat perempuan tidak berhak mewarisi dan 
tidak pula diterima kesaksiannya, maka Islam ingin 
mengangkat harkat dan martabat mereka sedikit demi 
sedikit melalui ke dua ayat tersebut. Dan jika kondisi 
sosial sudah mendukung, maka Islam akan menerapkan 
persamaan hak antara laki-laki dan perempuan sekaligus 
membuat hukum yang ditunjukkan oleh ke duanya men- 
jadi tidak berlaku lagi:88. 


185 Hasan Hanafi, min al Agidah il& ats Tsawroh, (Beirut: Darut Tanwir, 1988), 
hal. 42-43/1. 

186 OS. al Bagoroh, 2:282. 

187 OS. an Nisa, 4:176. 

188 | hat Abdul Hamid "led, Syubuhat haula Aodh6ya al Mar ah al Muslimah 
wa ar Radd “alaihd, situs Alukah https://www.alukah.net/publications 
competitions/0/41681/, diakses tanggal 22 April 2020. 
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c. Pendekatan Sains dan Teknologi 


Maksud dari pendekatan ini adalah menafsirkan 
teks-teks al Ouran sesuai dengan teori sains dan ilmu 
pengetahuan modern meskipun hal tersebut menyelisihi 
kaidah dan makna bahasa atau merubah hukum syariat. 


Pada era peradaban modern yang cenderung mate- 
rialistik seperti saat ini, pendekatan sains dan teknologi 
menjadi primadona baru untuk membaca ulang teks-teks 
al Ouran. Oleh sebab itu, model pendekatan seperti ini 
tidak hanya dilakukan oleh kalangan modernis Islam saja, 
bahkan kadangkala kalangan Islamis juga menerapkan- 
nya, seperti yang dilakukan oleh Muhammad Abduh saat 
menafsirkan surat al Fil. 


Dalam menafsirkan beberapa lafal yang terdapat di 
dalam surat al Fil, Abduh lebih memilih pendekatan sains 
yang empiris dari pada berpegang pada penafsiran klasik. 
Misalnya, Abduh menafsirkan kata “thoir” dengan sejenis 
nyamuk atau lalat yang membawa bakteri penyakit atau 
mikroba, juga kata “hijaroh” dengan tanah beracun yang 
terbawa oleh kaki binatang-binatang tersebut:59. 


Adapun sosok paling terkenal dari kaum modernis 
Islam yang memakai pendekatan ini dalam menafsirkan 
teks-teks al Ouran adalah Muhammad Syahrur melalui 
teori limit (nadhoriyah al hudiid). 


189 Muhammad Abduh, Tafsir al OGurdin al Karim Juz "Amma, (Kairo: 
Mathba'ah Misr, 1341 H), hal. 158. 
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Teori limit Syahrur sendiri terinspirasi dari hukum 
gerak (gontin al harokah) Isaac Newton, yang mana ia 
menggambarkan sebuah benda yang bergerak tidak akan 
pernah melampaui batas maksimal dan batas minimalnya, 
namun ia tetap bisa bergerak dan berpindah secara bebas 
di antara ke dua batas tersebut:90. 


Berdasarkan teori di atas, Syahrur berpendapat 
bahwa hukum-hukum yang disarikan dari teks-teks al 
Ouran memiliki dua karakter sekaligus, yakni baku 
(istigomah) dan fleksibel (inhin@”) secara bersamaan. 


Karakter istigomah merepresentasikan batasan- 
batasan Allah ta'ala yang mengantarkan seorang hamba 
untuk senantiasa berkomitmen pada agama yang lurus. 
Batasan-batasan tersebut berkisar antara limit maksimal 
(al hadd al A14) dan limit minimal (al hadd al asfal), di 
mana seorang hamba tidak diperkenankan sama sekali 
untuk keluar dari ke dua batasan tersebut, namun tetap 
diperkenankan untuk bergerak secara fleksibel di antara 
ke duanya. Fleksibilitas pergerakan antara batas maksimal 
dan minimal ini merupakan representasi dari karakter 
inhing”9. 


Dalam pandangan Syahrur, kondisi pribadi dan 
realita sosial sangat mempengaruhi pergerakan karakter 
inhind' di dalam batasan-batasan karakter istigomah. 
Contohnya, hukum potong tangan bagi seorang pencuri 
yang difirmankan oleh Allah ta'ala dalam surat al Maidah 


190 Muhammad Syahrur, al Kitab wa al Aurdn Oirbah Mu'ishiroh, hal. 451. 
191 ibid, hal. 451-452. 
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5:38 merupakan batas maksimal yang bisa diputuskan 
oleh seorang hakim, berarti ia bisa memutuskan hukuman 
yang lebih rendah daripada itu selama tidak melewati 
batas minimal. Adapun penentuan level hukuman yang 
layak bagi si pencuri diputuskan oleh hakim berdasarkan 
kondisi obyektif pelaku:52. 


Contoh lain dari teori limit yang dicetuskan oleh 
Syahrur berkaitan dengan batas aurat perempuan. Dalam 
pandangannya, batas minimal dari aurat perempuan yang 
wajib untuk ditutup adalah daerah antara dada dan kema- 
luan karena termasuk dalam kategori perhiasan yang 
tersembunyi (az zinah al makhfiyah), adapun selain ke 
duanya maka ia termasuk perkara-perkara yang boleh 
ditampakkan (az zinah azh zhbhiroh):98 sebagaimana 
firman Allah ta'ala yang berbunyi: 


589 Sat V3 Gap Oia Gala Ia ah Sta J3 
su 


“Katakanlah kepada wanita yang beriman: “Hendaklah 
mereka menahan pandangannya dan kemaluannya, dan 
janganlah mereka menampakkan perhiasannya kecuali 
yang (biasa) nampak dari padanya” (OS. an Nur, 24:31). 


192 Ibid, hal. 455. 

198 Menurut Syahrur, az zinah azh zhbhiroh adalah anggota tubuh wanita 
yang biasa tampak seperti kepala, tangan, kaki, perut dan punggung karena 
pada hakikatnya Allah ta'dild menciptakan manusia dalam keadaan 
telanjang. Ibid, hal. 606-607. 
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Jadi, menurut tafsir yang dikemukakan Syahrur 
pada ayat di atas jika seorang muslimah tidak menutup 
anggota tubuhnya kecuali area antara kemaluan dan dada- 
nya, maka itu sudah lebih dari cukup. Akan tetapi ketika 
ia malu akan hal tersebut, maka ia harus menutup anggota 
tubuh yang lain. Bukan karena hal tersebut merupakan 
sebuah kewajiban, namun lebih karena faktor aib:94. 


Dari pemaparan singkat tentang metode herme- 
neutika dengan ke tiga pendekatannya di atas, kiranya 
dapat diambil sebuah kesimpulan bahwa metode yang 
diimpor dari peradaban Barat ini berusaha untuk memi- 
sahkan teks-teks al Guran dari sumber teologisnya serta 
menjauhkannya dari maksud pemilik teks itu sendiri 
yakni Allah ta'ala. 


Sebagai gantinya, metode tersebut menjadikan ke- 
kuatan teks (sulthoh an nash):95 atau subyektifitas pem- 
baca (dzatiyah al g6ri'):95 sebagai standar untuk mema- 
hami teks-teks al Ouran. Hal ini kemudian memunculkan 
relativisme makna dan kemustahilan untuk mendapatkan 
makna final bagi ayat-ayat kitab suci. 


Kemunculan konsep kekuatan teks, baik yang me- 
lahirkan strukturalisasi maupun subyektifitas pembaca 
lalu memunculkan dekonstruksi ini sangat dipengaruhi 
oleh anonimitas penulis sumber-sumber awal (mashidir 
ashliyah) dari Bibel. Hal ini berdampak pada ketidak- 


194 Ibid, hal. 604-611. 
195 | hat footnote tentang dekonstruksi (tafkikiyah) pada hal. 142. 
196 | jhat footnote tentang strukturalisasi (bunyawiyah) pada hal. 142. 
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mampuan para peneliti Barat untuk mengungkap maksud 
penulis dan makna yang hendak disampaikan olehnya, 
sebab jati diri dan kondisi sosial yang mengitarinya 
cenderung misterius serta tidak dapat dilacak. 


Dalam konteks al Ouran, tentu saja hal tersebut 
tidak bisa dibenarkan, baik oleh agama maupun nalar, 
sebab teks-teks al Ouran dikodifikasikan oleh orang-orang 
yang memiliki jati diri dan riwayat hidup yang sangat jelas. 
Selain itu, mereka juga tidak diragukan kredibilitasnya 
sehingga menjamin otentitas al Guran senantiasa terjaga 
sebagaimana yang diwahyukan pertama kali kepada Nabi 
Muhammad shallallah “alaih wa sallam. 


Dan pada sisi yang lain, teks-teks yang disakralkan 
oleh umat Islam tersebut diturunkan oleh Allah ta'ala agar 
dapat menjadi petunjuk bagi umat manusia, mewujudkan 
kebaikan dan keadilan bagi mereka, serta memperbaiki 
kerusakan yang ditimbulkan oleh beragam praktik penye- 
lewengan terhadap maksud penciptaan manusia, hal ini 
dimaksudkan agar mereka terhindar dari kemalangan 
dunia dan akhirat. Dan implementasi metode hermeneu- 
tika yang berdampak pada munculnya relativisme makna 
pada teks-teks al Guran menafikan semua tujuan mulia di 
atas secara totalitas. 


Mengenai hal ini, Prof. DR. Wan Mohd Nor Wan 
Daud, guru besar pemikiran Islam di International 
Institute of Islamic Thought and Civilization (ISTAC) 
Malaysia menyatakan: 
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“Sesungguhnya penafsiran al Guran sama sekali 
tidak boleh disamakan dengan hermeneutika 
dengan cara apapun, juga tidak sama dengan teori 
takwil kitab suci yang menyatu pada peradaban dan 
agama lain... Konsekuensi logis dari penerapan 
hermeneutika terhadap teks-teks agama milik umat 
Islam dan terhadap al Ouran secara khusus memi- 
liki bahaya dan kerugian yang besar bagi umat. 
Bahaya yang paling mengancam adalah penolakan 
terhadap penafsiran final dalam permasalahan 
agama dan moral, bahkan semua bidang penge- 
tahuan. Kondisi seperti ini tentu saja akan menim- 
bulkan kerancuan dan ketidakpastian pada sistem 
nilai, moral dan pengetahuan” 197. 


Pernyataan serupa juga dilontarkan oleh Prof. DR. 
Sulaiman bin Sholih al Ghushn yang merupakan guru 
besar bidang akidah dan ideologi kontemporer pada 
Universitas Islam al Imam Muhammad bin Saud yang 
menyatakan: 


“Berdasarkan prinsip-prinsip hermeneutika, teru- 
tama yang tercermin dalam konsep dekonstruksi 
(tafkikiyah), maka setiap orang bisa saja menyeli- 
sihi peraturan dan undang-undang kemudian ber- 
kelit dari tanggung jawab dengan alasan pemaha- 
mannya berbeda dengan yang tertuang dalam teks 
peraturan dan undang-undang tersebut. 


Dalam kondisi seperti inilah, di mana kebenaran 
yang seharusnya dapat menjadi pegangan bagi 
semua pihak telah menghilang, orang-orang tidak 


197 Dikutip dari Fahmi Salim Zubair, Khith6bit Da'wd Falsafah at Ta'wil al 
Hermeneutigi li al urin, hal. 45. 
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lagi percaya pada perjanjian, kesepakatan dan 
kontrak, sehingga mustahil bagi pelaku tindak 
kejahatan untuk diadili, sebab setiap orang yang 
melanggar akan berlindung di balik pemahaman- 
nya yang berbeda dengan yang tertuang dalam 
sebuah teks”198. 


Biasanya, para pendukung hermeneutika menolak 
argumentasi di atas dengan dalih bahwa para mufassir 
klasik juga memiliki penafsiran yang beragam terhadap 
teks-teks al Guran. Dalam analogi mereka, jika penafsiran 
para ulama klasik yang cenderung berbeda satu sama lain 
diperbolehkan, lalu kenapa keragaman produk tafsir yang 
dihasilkan oleh hermeneutika ditolak? 


Memang, para mufassir klasik memiliki penafsiran 
yang beragam terhadap teks-teks al Ouran, namun 
keragaman penafsiran yang muncul dari mereka tidak 
secara otomatis menjadikan keragaman produk tafsir 
yang dimunculkan oleh hermeneutika diterima begitu 
saja, sebab produk tafsir hermeneutika memiliki tabiat 
yang jauh berbeda dengan tafsir klasik. Di antara perbe- 
daan tersebut adalah: 


a. Meskipun memiliki banyak keragaman, tafsir klasik 
tetap mengakui adanya makna final yang meng- 
indikasikan maksud dari pemilik teks, sedangkan 
hermeneutika menolak adanya makna final dari teks 
bahkan mendeklarasikan kematian pemilik teks juga 


198 Sulaiman Sholih al Ghushn, IGdat Oirdah an Nash asy Syar'?, (Riyadh: Dar 
Kunuz Isybelia, 2016), hal. 111-112. 
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maksudnya dan lebih memilih untuk berpegang pada 
relativisme makna secara mutlak. 

b. Para ulama dari kalangan Islamis memiliki standar dan 
kriteria baku untuk membedakan penafsiran yang 
benar dan yang salah terhadap teks-teks al Ouran, di 
mana kaidah-kaidah tersebut dibangun di atas prinsip- 
prinsip ilmiah yang sangat kokoh. Hal ini bertolak 
belakang dengan konsep yang dikembangkan oleh 
metode hermeneutika, di mana setiap penafsiran harus 
diperhitungkan tanpa mempedulikan kualitas si 
pembaca atau kesesuaian dan ketepatan makna yang 
dimunculkan. 


Beberapa argumentasi di atas bisa menjadi faktor 
yang cukup kuat untuk menolak implementasi metode 
hermeneutika pada teks-teks al Ouran. Selain itu, terdapat 
pula alasan-alasan lain yang menunjukkan ketidaklayakan 
hermeneutika untuk menggantikan posisi tafsir klasik. 
Misalnya, penggunaan hermeneutika untuk membaca 
ulang teks-teks al Guran melalui ke tiga pendekatannya 
tidak pernah memberikan dampak positif sedikitpun bagi 
pengembangan ilmu pengetahuan dan teknologi yang 
menjadi tujuan awal kelahiran tafsir jalan lain. Justru 
hermeneutika memporak-porandakan tiga dimensi utama 
agama Islam yakni akidah, syariah dan akhlak. Hal ini 
terjadi karena mereka senantiasa menjadikan teks-teks 
yang berkaitan dengan ke tiga aspek tersebut sebagai 
sasaran dari implementasi hermeneutika, tanpa pernah 
menyentuh aspek-aspek yang lain dari al Guran. 
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Ke Dua, Mitologi (al Manhaj al Usthuri) 


Secara harfiah, istilah mitologi berasal dari bahasa 
Yunani dan terdiri dari dua kata dasar yakni mythos atau 
muthos dan logos. 


Mitos sendiri didefinisikan secara terminologis 
sebagai sebuah kisah atau hikayat yang menjelaskan 
gambaran komprehensif tentang alam dan kedudukan 
manusia di dalamnya, diceritakan dengan gaya bahasa 
yang menggabungkan antara realita dan khayalan. 
Kadangkala, mitos juga diartikan sebagai gambaran masa 
depan yang delusional (al mustagbal al wahmi):99, sebab 
tidak mungkin untuk diwujudkan200, 


Jadi, mitos sebenarnya merupakan persepsi dan 
pemikiran orang-orang terdahulu tentang alam duniawi, 
asal usul terjadinya dan berbagai peristiwa yang terjadi di 
baliknya. Ia juga merepresentasikan mimpi, keinginan, 
cita-cita dan khayalan masa depan. Dan seiring dengan 
berjalannya waktu, mitos dianggap sebagai kebenaran 


199 Delusi adalah keyakinan yang begitu kuat terhadap suatu hal yang 
sebenarnya tidak ada atau tidak terjadi. Misalnya, ada orang yang merasa 
dirinya dikejar-kejar orang lain, padahal tidak. Orang yang memiliki delusi 
tentang hal-hal buruk yang sedang atau akan terjadi padanya, biasanya 
menjadi pribadi yang paranoid. Selain itu, delusi juga bisa terjadi dalam 
bentuk keyakinan-keyakinan yang tidak berdasarkan pada realitas seperti 
beragam fantasi, merasa diri sendiri hebat atau yang lain. Lihat Akmal Syafril, 
Islam Liberal: Ideologi Delusional, (Bogor: Afnan Publishing, 2016), hal. 1. 
200 | ihat Andre Lalande, Mausi'ah Ldldnd al Falsafiyah, hal. 850-851/2 dan 
Murod Wahbah, al Mu'jam al Falsafi, hal. 59-60. 
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mutlak dan sakral, sehingga ia tetap dapat eksis dan bisa 
melampaui batasan-batasan ruang dan waktu. 


Istilah mitos sendiri terkait erat dengan studi 
antropologi terutama antropologi agama, di mana fokus 
utama kajiannya terletak pada adat istiadat, ritual dan 
perayaan keagamaan yang dipraktikkan oleh sebuah 
bangsa, serta mekanisme yang digunakan untuk men- 
transmisikan dan menginfiltrasikan hal-hal tersebut dari 
satu generasi ke generasi yang lain hingga menjadi standar 
ideal bagi aktivitas masyarakat dan bahkan dalam bebe- 
rapa kasus tertentu menjadi sesuatu yang dikeramat- 
kan2o1, 


Demikianlah pengertian mitos secara terminologis. 
Adapun istilah logos, maka ia mengandung makna sabda, 
wacana, teori, argumentasi dan ilmu2?2, 


Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa istilah 
mitologi merujuk pada ilmu tentang bentuk sastra yang 
mengandung konsepsi dan dongeng suci mengenai 
kehidupan dewa dan makhluk halus dalam suatu kebu- 
dayaan203. 


Dalam konteks tafsir jalan lain, mitologi bertujuan 
untuk mengkritisi kisah-kisah yang terdapat di dalam 
teks-teks al Guran, dengan asumsi bahwa semua hal 


201 Jilani Miftah, al Aadatsiyyun al “Arob ff al Ugud ats Tsalatsah al Akhiroh 
wa al Ourdn al Karim, (Damaskus: Dar Nahdhoh, 2006), hal. 156. 

202 Murod Wahbah, al Mu'jam al Falsafi, hal. 453-544. 

203 | ihat KBBI Kamus Versi Online/Daring, https://kbbi.web.id/mitologi, di 
akses pada 4 Agustus 2020. 
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tersebut merupakan manifestasi dari mitos-mitos yang 
berkembang di masyarakat Arab pada masa itu. 


Melalui kacamata mitologi, para pengusung ide 
tafsir jalan lain berupaya untuk meyakinkan bahwa ber- 
bagai kisah yang diceritakan oleh al Guran tidak seratus 
persen faktual, sebagian dari isinya merupakan campuran 
dari kisah-kisah imajiner yang dinukil dari cerita lokal 
bangsa Arab, isrotliyyat204, dan beberapa dongeng lainnya 
yang berasal dari peradaban yang sudah eksis terlebih 
dahulu di sekitar jazirah Arab seperti Romawi dan Persia. 
Mengenai hal ini, Arkoun menyatakan: 


“Kisah-kisah yang terdapat di dalam al Ouran, 
Hadits maupun siroh terkesan selalu disampaikan 
dalam bentuk yang dapat dengan mudah disim- 
pulkan karena statusnya yang rasional (tasykilat 
istidlaliyah “aglaniyah), padahal realitanya tidak 
demikian. Kisah-kisah tersebut sangat dipengaruhi 
oleh imajinasi yang turut membantu proses kris- 
talisasi mitos-mitos yang dimiliki oleh setiap 
masyarakat dan berperan dalam penguatan mitos- 
mitos tersebut serta membentuk identitasnya” 205. 


Di antara kisah-kisah yang diklaim oleh para 
pengusung ide tafsir jalan lain sebagai mitos dan dongeng 
masa lalu adalah cerita Nabi Ibrahim dan anaknya Ismail, 
Ashabul Kahfi, Harut dan Marut, serta Ya'juj dan Majjuj. 


204 IsrOfliyyat adalah berita atau hikayat yang diceritakan oleh ahli kitab — 
orang-orang Yahudi dan Nasrani- yang masuk Islam. Lihat Manna' al 
Oaththan, Mabdhits ff Ulam al Aurdn, hal 365. 

205 Muhammad Arkoun, Tarikhiyat al Fikr al “Arobf al Islami, (Beirut: Markaz 
al Inma al Aowmi, 1996), hal. 14. 
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Bahkan dalam beberapa kesempatan, mereka tidak segan 
untuk menyatakan bahwa segala kisah yang dituturkan 
oleh teks-teks al Guran tentang malaikat, jin, iblis, dan 
beberapa sosok legendaris lainnya tidak lebih dari cerita 
rakyat yang dibalut mitos sebagaimana yang terdapat 
pada kisah para dewa Yunani kuno, hikayat puteri duyung, 
serta dongeng para raksasa . 


Pendapat ini sangat wajar keluar dari lisan mereka, 
sebab menurut pandangan mereka sejarah bukan meru- 
pakan tujuan utama dari diturunkannya al Guran dan 
bukan pula bagian penting dalam agama Islam. Sejarah 
hanyalah sekedar wasilah untuk menyampaikan nasihat 
dan pelajaran, kabar gembira dan peringatan, juga 
petunjuk dan arahan. 


Oleh sebab itu, kisah-kisah yang dituturkan oleh al 
Ouran sengaja mengabaikan waktu, tempat dan kronologi 
cerita. Jadi, bukan sebuah perkara yang aneh jika suatu 
saat muncul riset ilmiah yang mengungkap fakta-fakta 
sejarah yang berseberangan dan berlainan dengan yang 
disampaikan oleh teks-teks al Guran205. 


Guna mengimplementasikan mitologi pada berba- 
gai kisah yang terdapat di dalam ayat-ayat al Ouran, para 
pengusung ide al girdah al haditsiyah menggunakan 
beberapa mekanisme, di antaranya adalah: 


206 Fahmi Salim Zubair, Khith6bit Da'wd Falsafah at Ta'wil al Hermeneutigi 
lial urin, hal. 365-366. 
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1. Memanfaatkan pendekatan kritik historis (an nagd at 
tarikhi) untuk menentukan bagian mana saja dari 
kisah-kisah yang terdapat di dalam teks al Guran yang 
sudah mengalami distorsi, baik berupa penambahan 
maupun pengurangan, juga untuk mengetahui kese- 
suaian kisah-kisah tersebut dengan fakta sejarah yang 
ada. 

Pemanfaatan kritik historis yang ditujukan untuk 

membuktikan adanya unsur-unsur mitos dalam 

kisah-kisah al Guran menuntut para penggunanya 
untuk menempuh beberapa langkah sistematis beri- 
kut ini: 

a. Mencari dan mengumpulkan sebanyak-banyak- 
nya peninggalan sejarah yang memiliki kaitan 
dengan kisah-kisah al Guran, bisa dalam bentuk 
benda-benda fisik seperti bangunan, artefak dan 
fosil, atau dalam bentuk dokumen dan naskah 
kuno. 

b. Melakukan pengujian terhadap benda dan infor- 
masi sejarah yang berhasil ditemukan untuk 
mengetahui validitasnya. Dalam fase ini, benda- 
benda fisik akan diuji oleh arkeologi, sedangkan 
dokumen dan naskah lainnya akan melalui dua 
tahapan verifikasi yakni kritik eksternal (an nagd 
al kh6riji) dan internal (an nagd ad dakhili)297. 

2. Melakukan analisa terhadap struktur redaksi yang 
digunakan oleh al Guran dengan tujuan mengetahui 
teknik yang dipakai olehnya dalam melahirkan bentuk 


207 Berkaitan dengan dua tahapan verifikasi ini, silahkan rujuk hal. 50-53. 
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dan makna yang bisa mempengaruhi psikologi para 
pembacanya. 

Mekanisme ke dua ini memberikan kesimpulan kepa- 
da mereka bahwa al Ouran menggunakan pendeka- 
tan sastra (mugorobah adabiyah) dalam mengisah- 
kan tokoh-tokoh dan peristiwa yang terdapat di dalam 
ayat-ayatnya. al Ouran berhasil mengeksploitasi 
aspek-aspek keindahan yang terdapat di dalam 
bahasa Arab untuk mempromosikan Islam dan 
monoteisme (tawhid) sebagai satu-satunya jalan 
keselamatan melalui kisah-kisah yang disampaikan- 
nya, meskipun kisah-kisah tersebut tidak benar-benar 
seratus persen sesuai dengan fakta sejarah208. 
Pemanfaatan aspek-aspek sastra menjadikan al Guran 
terlihat sangat lihai dalam menutupi kerancuan fakta 
sejarah yang terdapat di dalam kisah-kisah yang 
dituturkannya. Lebih dari itu, al Guran juga sukses 
dalam menjadikan kisah-kisah tersebut sebagai 
simbol sekaligus memanfaatkannya sebagai gamba- 
ran ideal yang disakralkan. Oleh sebab itulah, kisah- 
kisah al Guran memiliki kekuatan besar dalam mem- 
pengaruhi perasaan para pembacanya dan mengge- 
rakkan jiwa mereka untuk senantiasa mengambil 
inspirasi darinya hingga saat ini209. 


Sebenarnya, keraguan terhadap berbagai kisah 
yang terdapat di dalam teks-teks al Guran sebagai sebuah 


208 Abdul Karim al Khothib, al @oshosh al Aur@niff Manthagih wa Mafhdmih, 
(Beirut: Dar Ma'rifah, 1975), hal. 277. 
209 Muhammad Arkoun, al Fikr al Islami: Airdah 1lmiyah, hal. 105. 
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fakta sejarah yang benar-benar nyata dan valid bukanlah 
isu baru yang dimunculkan oleh tafsir jalan lain melalui 
pembacaan kisah-kisah al Guran dengan kacamata 
mitologinya. Tudingan yang sama pernah dialamatkan 
oleh kaum @uraisy yang menolak untuk meyakini 
kebenaran teks-teks al Guran dan menuduhnya sebagai 
dongeng orang-orang terdahulu. 


Para ulama tafsir secara spesifik menyebutkan 
sosok bernama an Nadhr bin al Harits, salah seorang 
pemuka Ouraisy yang menjadi pemicu turunnya sebuah 
ayat al Ouran yang berbunyi: 


ke 


YSS 3 lis Ji AA jas 8 JG 6 Tag JS Oh 
HI olah 


“Dan apabila ayat-ayat Kami dibacakan kepada mereka, 
mereka berkata: Sesungguhnya kami telah mendengar 
(ayat-ayat seperti ini), jika kami menghendaki niscaya 
kami dapat membacakan yang seperti ini. (al Guran) ini 
tidak lain hanyalah dongeng orang-orang terdahulu" 
(OS. al Anfal, 8:31). 


Imam Ibnu Jarir at Thobari meriwayatkan bahwa 
Abu Faid -—demikian para koleganya memanggil sosok an 
Nadhr bin al Harits- senantiasa mengikuti gerak langkah 
Nabi Muhammad shallallah “alaih wa sallam saat beliau 
menyampaikan ayat-ayat al Ouran kepada penduduk 
Mekah, bukan untuk mendengar lalu membenarkan isi 
dan kandungannya namun dalam rangka menyanggah 
semua yang disampaikan oleh Nabi shallallah “alaih wa 
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sallam sembari berkata, “Aku sudah mendengar cerita 
yang lebih menarik dari apa yang disampaikan oleh 
Muhammad. Jika mau, akupun bisa menceritakannya. 


Sungguh, ia hanya sekedar mitos umat-umat terdahulu” 
210 


Demikianlah, tudingan dan tuduhan yang diala- 
matkan kepada kisah-kisah al @Guran tidak lebih dari 
komoditas usang yang coba dibungkus dalam kemasan 
baru yang lebih menarik, berlindung dibalik jubah klaim 
ilmiah dan obyektifitas namun tetap dengan esensi yang 
jauh dari ke duanya. Hal ini membuktikan bahwa mitologi 
bukanlah metode yang tepat untuk dipakai membaca 
kisah-kisah yang terdapat di dalam teks-teks al Ouran. 


Selain itu, penggunaan mitologi untuk membaca 
berbagai kisah al Guran juga membuat para pengusung- 
nya terjebak dalam kontradiksi, baik dalam tataran teori 
maupun praktik. Bagaimana tidak, di satu sisi mereka 
senantiasa mempromosikan semangat untuk berinovasi 
serta memutus keterikatan dan ketergantungan pada 
masa lalu, namun pada sisi yang lain penggunaan mitologi 
dengan dua mekanismenya justru menunjukkan pembe- 
bekan (taglid ama) mereka kepada warisan masa lalu 
peradaban Barat. 


Kontradiksi juga terlihat ketika mereka melakukan 
klaim bahwa penggunaan mitologi merupakan perkara 
yang sangat ilmiah dan obyektif. Hal ini tampak saat 


210 ibnu Jarir at Thobari, Jami' al Bayan ff Ta'wil al Aurdn, (Beirut: Muassasah 
Risalah, 2000), hal. 503-504/13. 
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mereka menuduh kisah-kisah al Guran mengandung 
berbagai mitos yang bertentangan dengan fakta sejarah, 
akan tetapi mereka sendiri mengakui bahwa mereka tidak 
memiliki pengetahuan dan mekanisme yang mumpuni 
untuk menghasilkan kesimpulan tersebut. Fakta tersebut 
merupakan kesimpulan dari pernyataan Arkoun berikut 
ini: 


“Harus diakui bahwa linguistik21 dan semiotika2:2 
masih belum mampu menganalisa dengan detail 
bahasa yang digunakan oleh al Guran ini” 23. 


Jika memang mereka tidak memiliki tools yang 
cukup untuk membuktikan adanya mitos di dalam kisah- 
kisah al Ouran, lalu di manakah letak klaim ilmiah dan 
obyektifitas metode yang mereka gunakan saat menuduh 
al Ouran sebagai dongeng umat terdahulu? Sungguh, hal 
ini semakin menguatkan indikasi ketidakpantasan mito- 
logi untuk dipakai membaca kisah-kisah al Ouran. 


21 linguistik adalah ilmu yang mempelajari tentang struktur bahasa dan 
penggunaannya sebagai alat komunikasi. Linguistik mencakup beberapa 
cabang ilmu seperti fonetik (shoutiyat), morfologi (shorf), sintaksis (nahwu), 
dan semantik (“lm al dildlah). Lihat Andre Lalande, Mausig'ah Ldland al 
Falsafiyah, hal. 740/2. 

212 Semiotika adalah ilmu yang mempelajari tentang makna isyarat dan 
tanda-tanda yang terdapat di dalam kehidupan sosial. Semiotika sendiri 
merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari ilmu psikologi sosial. Dalam 
contoh kehidupan sehari-hari, seseorang dapat diketahui sedang mem- 
punyai perasaan tertentu dari gerak-gerik tubuh dan ekspresi wajahnya. 
Sebenarnya, semiotika memiliki hubungan erat dengan linguistik sebab ke 
duanya mempelajari makna bahasa, namun semiotika lebih spesifik karena 
hanya mempelajari sistem-sistem tanda non-linguistik. Ibid, hal. 1265/3. 

213 Muhammad Arkoun, al Fikr al IsIamf: Airbah 1lmiyah, hal. 190. 
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Berkaitan dengan tudingan para pengusung ide 
tafsir jalan lain yang menyatakan bahwa fakta-fakta 
sejarah bukanlah maksud utama al Guran saat mence- 
ritakan berbagai kisah di dalam ayat-ayatnya, maka dapat 
penulis katakan bahwa pada kenyataannya kisah- kisah 
yang terdapat di dalam al Ouran tidak sekedar berfungsi 
sebagai penutur sejarah beserta kronologi peristiwa dan 
tokoh-tokoh yang terlibat di dalamnya. 


Lebih dari pada itu, kisah-kisah tersebut juga 
memposisikan dirinya sebagai penasihat, pembawa kabar 
gembira dan pemberi peringatan kepada para pemba- 
canya wa bil khushish orang-orang yang memiliki 
keimanan di dalam hatinya agar mereka bisa mendapat- 
kan pelajaran dan berkaca dari beragam peristiwa sejarah. 
Hal ini sebagaimana yang disampaikan Allah ta'ala dalam 
salah satu firman-Nya yang berbunyi: 


S3 3S oi as IU AN UN Si pes 
9 s8 Kas ZA Pd abu, Sa ati 0st 
Ora ea A53 Sah Haa Af Joe A3 G3 SAN 


“Sungguh, pada kisah-kisah mereka itu terdapat penga- 
jaran bagi orang yang mempunyai akal. (al Guran) 
itu bukanlah cerita yang dibuat-buat, tetapi membenar- 
kan (kitab-kitab) yang sebelumnya, menjelaskan segala 
sesuatu, dan (sebagai) petunjuk dan rahmat bagi orang- 
orang yang beriman” (OS. Yusuf, 12:111). 


Dengan alasan di atas, kisah-kisah yang terdapat di 
dalam ayat-ayat al Ouran tidak diceritakan secara rinci. 
Namun, bukan berarti hal tersebut membuat teks-teks al 
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Ouran abai terhadap validitas informasi dan faktualitas 
peristiwa dan tokoh yang dikisahkannya. 


Kisah-kisah al Guran tentu tidak bisa disandingkan 
apple to apple dengan berbagai karya sastra manusia yang 
seringkali menuturkan kisah-kisah fiktif, atau mencerita- 
kan peristiwa dan tokoh sejarah yang faktual namun 
dibumbui dengan tambahan beberapa fragmen, tokoh dan 
dialog imajiner. Sekali lagi, al Guran sama sekali tidak 
demikian. 


Memang, al Guran dalam beberapa kesempatan 
menghadirkan kisah-kisah aneh dan cenderung mustahil 
terjadi, seperti berbagai kisah tentang mukjizat para Nabi 
alaihim as salam serta beragam kisah yang terjadi di alam 
metafisik (“alam al ghoib). 


Kisah-kisah tersebut kadangkala membingungkan 
logika para pembacanya, namun semua hal tersebut 
bukanlah peristiwa-peristiwa yang tidak mungkin secara 
riil terjadi, sebab (1) kisah yang tidak dapat ditemukan 
fakta sejarahnya secara empiris bukanlah bukti bahwa 
peristiwa tersebut sama sekali tidak pernah eksis, dan (2) 
al Ouran sendiri sering menghadirkan hal-hal yang mem- 
bingungkan nalar manusia (muharot al 'agl), namun bu- 
kan yang mustahil terjadi (muhalat). 


Jika terdapat beberapa pihak yang menuding 
bahwa peristiwa dan tokoh yang dikisahkan oleh al Guran 
tidak lebih dari sekedar fiksi belaka dan tidak pernah eksis 
secara faktual, maka ia harus mampu membuktikannya 
dengan argumentasi logis maupun fakta-fakta ilmiah 
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lainnya. Kondisi ini akan membuat mereka berhadapan 
dengan dua kemungkinan, yakni: 


Pertama, mereka tidak dapat membantah faktualitas 
kisah-kisah al Guran dengan argumentasi logis maupun 
fakta ilmiah. Kondisi ini —mau tidak mau- membuat 
mereka harus menerima kaidah yang sudah disampaikan 
sebelumnya bahwa (1) kisah yang tidak dapat ditemukan 
fakta sejarahnya secara empiris bukanlah bukti bahwa 
peristiwa tersebut sama sekali tidak pernah eksis, dan (2) 
al Ouran sendiri sering menghadirkan hal-hal yang 
membingungkan nalar manusia (muhdrot al agl), namun 
bukan yang mustahil terjadi (muhalat). 


Ke dua, mereka akhirnya menemukan argumentasi logis 
dan fakta ilmiah yang berpotensi menafikan validitas 
kisah-kisah tersebut. Dalam kondisi ini, argumentasi yang 
mereka sampaikan harus diuji, sedangkan fakta ilmiah 
yang mereka ajukan harus diteliti agar dapat diketahui 
apakah ke duanya cukupkuat untuk mengeliminasisemua 
informasi sejarah yang terdapat di dalam al Guran. 


Mungkin muncul pertanyaan di benak para 
pembaca, kenapa argumentasi dan fakta yang dikemuka- 
kan oleh pengusung tafsir jalan lain harus diuji terlebih 
dahulu? 


Hal ini disebabkan argumentasi dan fakta yang 
mereka ajukan dibangun di atas pondasi hipotesa 
(zhonniyydt) yang cenderung spekulatif, sedangkan infor- 
masi sejarah al Guran cenderung memberikan pengetahu- 
an yang bersifat pasti (goth'1) sebab ditransmisikan oleh 
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banyak perawi secara kuntinyu (mutawitir) dari generasi 
ke generasi sehingga tidak mungkin keseluruhan atau 
sebagian dari para perawinya bersepakat untuk melaku- 
kan kebohongan. 


Pada aspek yang lain, apa yang diklaim sebagai 
fakta sejarah sejatinya tidak lepas dari kesalahan, bahkan 
kadangkala mengandung unsur penyelewengan dan 
manipulasi fakta yang dilakukan secara sengaja. Hal ini 
biasanya dilakukan untuk memberikan legitimasi 
pendapat atau melanggengkan kekuasaan. Tidak heran 
jika kemudian muncul adagium “sejarah senantiasa ditulis 
oleh para pemenang”. 


Pada akhirnya, jaminan keaslian dan faktualitas 
informasi sejarah yang disampaikan oleh al OGuran 
seharusnya menjadikan kisah-kisah yang terdapat di 
dalamnya sebagai standar dan tolak ukur utama untuk 
menilai fakta-fakta sejarah yang ditemukan oleh ilmu 
Pa modern. Allah ta'ala berfirman: 


“3 I ap yan 


“Itu adalah di antara berita-berita penting tentang yang 
ghaib yang Kami wahyukan kepadamu (Muhammad), 
tidak pernah kamu mengetahuinya dan tidak (pula) 
kaummu sebelum ini. Maka bersabarlah, sesungguhnya 
kesudahan yang baik adalah bagi orang-orang yang 
bertakwa” (OS. Hud, 11:49). 
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Dalam ayat yang lain, Allah ta'ala juga menyatakan 
bahwa, “Sesungguhnya ini adalah kisah yang benar, dan 
tidak ada Tuhan (yang berhak di sembah) selain Allah. 
Dan sesungguhnya Allah, Dialah Yang Maha Perkasa 
lagi Maha Bijaksana” (OS. al Imron, 3:62). 


EPILOG 


buku ini memberikan sekelumit informasi 

bahwa tafsir jalan lain (al girdah al 
hadatsiyah) yang gencar dipromosikan oleh kalangan 
modernis Islam pada dasarnya merupakan produk impor 
dan sebuah usaha untuk menduplikasi langkah-langkah 
Barat dalam mengembalikan kejayaan Islam dan 
menggapai kemajuan di segala lini kehidupan. 


S emua penjelasan yang sudah dijabarkan oleh 


Namun sayang, niat baik ini tidak diikuti dengan 
prosedur yang baik pula, yang mana para pionir dan 
pengusung tafsir alternatif ini secara membabi buta 
mengimplementasikan semua metode yang ditransfer dari 
Barat pada al Ouran tanpa memperhatikan karakteristik 
masing-masing agama dan perbedaan mendasar antara 
Bibel dengan al Guran sendiri. Akibatnya, proses analogi 
(giyas) yang dijalankan berpotensi mengalami banyak 
cacat dan kesalahan. 


Oleh sebab itulah, implementasi tafsir jalan lain 
pada ayat-ayat suci al Ouran juga tidak pernah lepas dari 
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kritikan, baik yang dialamatkan kepada mekanisme 
penerapannya maupun kepada para ideolog yang 
mengusung dan mempromosikannya. 


Salah satu kritik pedas yang dialamatkan kepada 
mekanisme penerapan al girdah al hadatsiyah adalah 
sifatnya yang sangat parsial dan partikular (al girdah al 
juziyah) karena hanya menggugat dan mengkritisi 
sebagian kecil dari sekian banyak ayat yang terdapat di 
dalam al Ouran, itupun terbatas hanya pada bahasan- 
bahasan yang sesuai dengan syahwat pemikiran mereka, 
seperti masalah-masalah yang terkait dengan dunia 
perempuan, hijab, hukum waris, hukum pidana Islam dan 
lain sebagainya. 


Tentu saja mekanisme seperti ini jauh dari kata 
ideal untuk memenuhi syarat sebagai pembacaan yang 
benar (al girdah ash shohihah) bagi teks-teks syariat, 
sebab setiap bagian dari al Guran hendaknya dilihat dan 
diteliti dalam konteks yang menyeluruh dan dihubungkan 
dengan bagian-bagian yang lain, atau yang sering disebut 
juga sebagai pembacaan yang komprehensif (al girbah asy 
syamilah). 


Selain itu, pemilihan ayat-ayat tertentu saja dari 
kitab suci al Guran sebagai obyek penerapan tafsir jalan 
lain mengindikasikan adanya tujuan lain yang ingin 
dicapai, bukan sekedar menyelamatkan umat Islam dari 
keterpurukan dan mewujudkan kebangkitan serta 
kemajuan di segala bidang kehidupan. Kesan yang 
nampak secara kasat mata justru membuat penulis berani 
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mengambil kesimpulan bahwa tujuan utama dari proyek 
ambisius al girbah al haditsiyah adalah mengeliminir 
kesakralan teks-teks suci al Guran dan secara tidak 
langsung memupus kedudukannya sebagai referensi 
utama umat Islam dalam proses pengambilan hukum 
(istinbath al ahkim). 


Konklusi ini bukanlah suatu hal yang mengada-ada 
karena sejak awal kemunculannya, para ideolog tafsir 
jalan lain memang sengaja mengincar ayat-ayat yang sama 
sekali tidak berhubungan dengan perkembangan ilmu 
pengetahuan dan kemajuan teknologi seperti ayat-ayat 
yang membahas tentang mukjizat-mukjizat ilmiah yang 
terdapat di dalam al Guran, mereka justru mengutak-atik 
ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum-hukum yang 
sudah baku dalam agama Islam seperti ateisme, hijab, free 
sex, LGBT, waris, poligami, pidana Islam dan beberapa 
masalah lain yang sejenis, seolah-olah standar kemajuan 
peradaban sebuah masyarakat ditentukan oleh 
menyebarnya paham yang menganggap semua agama 
sama (pluralisme), banyaknya perempuan yang tidak 
mengenakan hijab, menjamurnya praktik kesetaraan 
gender, legalisasi zina dan pernikahan sesama jenis atas 
nama liberalisme, dan penerapan hukum pidana yang 
tidak melanggar hak asasi manusia. 


Adapun kritik tajam yang diarahkan kepada para 
ideolog al girdah al hadatsiyah adalah ketidakmampuan 
mereka untuk melakukan kritik yang obyektif. Bagaimana 
tidak, mereka mengkritik dan menggugat habis-habisan 
model tafsir klasik dan para mufassir terdahulu dengan 
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segala kredibilitas dan otoritas yang mereka miliki, lalu 
kemudian menggantinya dengan tafsir jalan lain yang 
berasal dari kalangan yang belum jelas sanad keilmuannya 
apalagi maksud dan tujuan yang dibawa oleh mereka 
tanpa adanya kritik sama sekali, seolah-olah yang 
direkomendasikan oleh para ulama sudah pasti salah 
sedangkan yang dipromosikan oleh Barat adalah sebuah 
kebenaran yang absolut. 


Menurut hemat penulis, ini merupakan salah satu 
wujud taklid buta kaum modernis Islam kepada 
peradaban Barat yang ditimbulkan oleh rasa kagum yang 
sangat mendalam terhadap kegemilangan peradaban fisik 
yang mereka miliki. Kekaguman yang lantas membuat 
kalangan pembaharu ini kehilangan obyektifitas untuk 
sekedar menilai dan mengkritisi apalagi sampai pada 
tahap memodifikasi dan memperbaiki segala hal yang 
datang dari Barat. 


Lalu, di mana letak ruh modernisme yang mereka 
promosikan jika hanya mampu membebek apa yang 
dilakukan oleh Barat? Bukankah hal yang demikian juga 
termasuk dalam pengagungan nilai-nilai tradisional — 
dalam hal ini adalah nilai tradisionalisme Barat-? Mereka 
meninggalkan dominasi tafsir klasik yang dipopulerkan 
oleh para ulama yang kredibel dan otoritatif untuk 
menghambakan diri kepada hegemoni metode Barat yang 
masih spekulatif. Tingkah laku seperti ini sama dengan 
perilaku Bani Israil yang Allah ta'ala ceritakan dalam 
salah satu firman-Nya yang berbunyi: 
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(MN 2 d1) yr za ab G3 32 Sa gala Ki 


"Apakah kalian -hai Bani Israil- meminta sesuatu yang 
buruk sebagai ganti sesuatu yang baik?" (OS. al Bagoroh, 
2:61). 

Fakta-fakta di atas tentu sangat kontradiktif 
dengan tujuan yang selama ini didengung-dengungkan. 
Alih-alih merealisasikan kemajuan yang dicita-citakan, 
mereka justru memporak-porandakan agama Islam 
dengan membuat banyak kegaduhan di tengah-tengah 
komunitas muslim serta menghancurkan pilar-pilar 
hukum yang selama ini menyokong agama Islam. 


Sejatinya, umat Islam memang membutuhkan 
pembacaan ulang (“adat al girdah) terhadap teks-teks 
yang ada di dalam kitab suci al Guran agar muncul makna- 
makna baru yang solutif dan kontributif bagi seluruh 
problematika kehidupan modern yang sedang dihadapi, 
sekaligus mampu mengantarkan Islam untuk kembali 
menikmati tampuk kedudukannya sebagai soko guru 
peradaban, karena pada kenyataannya teks-teks tersebut 
sangat terbatas sedangkan realitas terus berkembang. 
Namun bukan berarti cita-cita tersebut digapai dengan 
menggadaikan ajaran-ajaran Islam, toh model tafsir 
alternatif yang selama ini didewakan tidak juga 
memberikan dampak positif apapun hingga saat ini 
kecuali kegaduhan yang ditimbulkan olehnya di tengah 
masyarakat muslim. 


Alangkah indahnya jika pembacaan ulang terhadap 
teks-teks suci yang dimiliki oleh umat Islam dilakukan 
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dengan tools yang sudah ditentukan oleh para ulama yang 
sudah diakui bahkan disepakati kredibilitas, kapasitas dan 
otoritasnya sehingga makna yang dihasilkan selain 
kontekstual dan relevan juga tetap mempertahankan 
nilai-nilai ideologis dari agama Islam, dan inilah yang 
dilakukan oleh para mufassir kontemporer semisal Syaikh 
Rasyid Ridho, Sayyid Outhb, Syaikh Thohir bin Asyur 
termasuk Buya Hamka dan beberapa ulama lainnya. 
Wallah a'lam bi al showab. 
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